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I Abhandlungen 


Der Sarkophag aus Hagia Triada 
Von Friedrich von Duhn in Heidelberg 


(Mit drei Tafeln) 


Die lange in Aussicht gestellte Veröffentlichung dieses 
hocbwichtigen Denkmals altkretischer Totenverehrung ist nun- 
mehr in den Monumenti dei Lincei XIX erfolgt. Drei vor- 
züglich ausgeführte Farbentafeln reproduzieren die Aquarelle 
Stefanis, welche bereits meiner Behandlung des Sarkophags 
in dieser Zeitschrift VII, 1904, 264—274 zugrunde lagen. 
Damals hatte ich das Originalmonument noch nicht gesehen; 
mittlerweile hatte ich das Glück, wiederholt nach Kreta zu kommen 
und meine wie Paribenis Beschreibung (Rendiconti dei Lincei 
1903, 343-— 348; vgl. Karo, Archiv 1904, 130) mit dem Sar- 
kophag vergleichen zu können. Für jeden, der Stefanis sicheren 
geschulten Blick und seine wundervolle Fähigkeit, das Gesehene 
genau wiederzugeben, kennt, ist es zwar selbstverständlich, daß 
er seine höchst schwierige Aufgabe ungemein glücklich und 
glänzend gelöst hat; es mag aber angesichts eines bis jetzt in 
seiner Art einzigen Denkmals, das berufen sein wird, in der 
Geschichte der Religionsübung auf griechischem Boden noch 
auf lange hinaus eine wichtige Rolle zu spielen, dessen Farben 
vielleicht auch dem traurigen Schicksal antiker Farben einmal 
verfallen werden, doch nicht unwichtig sein, ausdrücklich zu 
versichern, daß Stefanis Aquarelle mit der größten Treue und 
mit großem Scharfblick ausgeführt ».ud. 

Die Veröffentlichung ist begleitet von einem ungemein 
sorgfältig gearbeiteten Text Paribenis (S. 5—86), der alles 
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Tatsächliche gibt und namentlich durch sorgsame Vergleichung 
des ägyptischen Materials, der Denkmäler der kretisch -myke- 
nischen Kulturepoche sowie der homerischen Überlieferung den 
Platz des neuen Monuments kunstgeschichtlich festzulegen sucht. 
Wer sich in Zukunft mit diesem Sarkophag beschäftigt, wird 
von Paribenis Arbeit auszugehen haben. Daß auch nach dieser 
vortrefflichen Behandlung noch manches zu sagen bleibt, dab 
je nach dem Standpunkt, den er selbst der griechischen Re- 
ligions- und Kulturgeschichte gegenüber einnimmt, jeder spätere 
Betrachter noch diesen oder jenen vom ersten Bearbeiter nur 
gestreiften oder gar nicht berührten Gesichtspunkt heranziehen 
wird, ist bei der Einzigartigkeit und Wichtigkeit des Denkmals 
selbstverständlich, wird Paribeni selbst gewiß nur eine erfreu- 
liche Folge seiner Veröffentlichung erscheinen. Gegenüber 
neuerdings oft ertönten Klagen über mangelnde Liberalität der 
italienischen Verwaltung und einzelner italienischer Kollegen 
möchte ich doch nicht unterlassen, dankbar anzuerkennen, daß 
mir nicht nur 1904 Benutzung und öffentliche Besprechung 
von Stefanis Aquarellen, auch bevor sie von italienischer Seite 
behandelt waren, in liebenswürdigster Weise sofort bewilligt 
wurde, sondern daß auch jetzt Herausgeber, Akademie und 
Verleger sich in gleicher Weise beeilten, mir die Erlaubnis zur 
Reproduktion der Tafeln in diesem Archiv zu geben (s. Taf. II—IV), 
selbst bevor der betreffende Band als solcher erschienen ist, daß 
mir schon seit lange schöne Probetafeln zur Verfügung gestellt 
waren, die es mir ermöglicht haben, auf dem Kongreß für 
Religionswissenschaft in Oxford in einem wichtigen Punkt in 
die Diskussion über den Sarkophag einzugreifen und eine 
unrichtige Auffassung zu berichtigen, die auf schlechten wider- 
rechtlich genommenen und voreilig veröffentlichten Skizzen 
Lagranges beruhte. 

Die von mir im Archiv 1904 gegebene Beschreibung des 
Sarkophags hat sich bei der Vergleichung des Originals im 
wesentlichen als richtig bestätigt — ein paar der Verbesserung 
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bedürftige Punkte werde ich bezeichnen! — ebenso ist zu- 
treffend, was über Fundumstände und den Ort des Fundes, 
welchen ich 1905 besuchen konnte, dort gesagt wurde. Jene 
Beschreibung für den Leser dieser Zeitschrift anschaulicher zu 
gestalten ermöglichen die im archäologischen Institut unserer 
Universität reproduzierten Tafeln; was ihr Augenschein bietet, 
in welcher Hinsicht die religionsgeschichtliche Erklärung sich 
fördern und auch an späteres Griechisches anknüpfen läßt, soll 
im folgenden versucht werden anzudeuten. 

Opferszenen, Weihgüsse, Darbringung von Weihgaben 
füllen die beiden Langseiten (Taf. II. III). Da das Ganze ein 
Sarkophag ist, wäre es bei einem so alten Monument gewiß 
verkehrt, nicht von vornherein unmittelbare Beziehungen dieser 
Szenen auf die Verehrung des Toten anzunehmen. Wie der Gott 
gerufen, durch magische Handlung herbeigeholt werden muß, 
damit ihm das Opfer dargebracht werden, er es entgegennehmen 
kann, so der Tote. Wer sich der Aufmerksamkeit, der Gegen- 
wart des Gottes versichern will, muß nicht nur das ganze 
Ritual peinlich innehalten, sondern auch sich an den „geweih- 
ten“ Ort begeben, an dem allein die heilige Handlung 
wirksam ist, der durch äußere Merkmale, sei es ein Altar, 
Sei es ein Opfertisch, sei es durch einen heiligen Baum, 
durch fetischartige Bilder oder Zeichen, oder auch durch bloße 
Naturmale, kenntlich gemacht ist: durch Dinge, in denen die 
Suchende Phantasie der hilfsbedürftigen Naturkinder göttliches 
Wesen, göttliche Hand. zu ahnen glaubte. Wer den Toten 
rufen, ihn des treu fürsorgenden Gedenkens versichern will 
~ nicht nur im Interesse des Toten, sondern auch im aller- 


: ‘ Es war unrichtig, S. 266—67 zu scheiden zwischen kleinen 
Tonlamakes , welche der Knochenbeisetzung, und größeren, die zur 
Hockerbestattung (d.h. auf dem Rücken liegend mit angezogenen Beinen) 
gedient hätten. Es kann kein Zweifel mehr sein, daß die letztere Bei- 
setzungsart die allgemeine war: s.Xanthudides "Eg. dey. 1904, 5; Paribeni 
m On. dei Line. XIV, 716 und XIX, 10; Savignoni Mon. dei Linc. XIV, 153; 

vans The prehistoric tombs of Knossos, 10, 79. 
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eigensten des Hinterbliebenen —, der hat in der Behausung 
des Toten den fest gegebenen Ort, jene Behausung, die mög- 
licherweise, man denke an den Höhlenkult in Kreta, an die 
„Göttergräber“, der Ausgangspunkt geworden ist für jene kleinen 
Cellen, wie wir sie von Knossos, Phaistos, Hagia Triada, Gurnia, 
Kumasa usw. haben, die dazu dienten, die Fetische und die 
den Göttern geweihten Gaben zu umhegen und zu sichern: den 
ersten Keim der Naiskoi, welche wieder die Vorgänger der 
Naoi geworden sind, deren Form sich allerdings aus den fest- 
ländischen Megara entwickelt hat. Diese Bemerkungen sollen 
nur das Verständnis der Örtlichkeit vorbereiten, die wir auf 
den beiden Langseiten vorauszusetzen haben. In meiner Be- 
schreibung 1904 begann ich mit der Seite, wo offenbar der 
Tote vor seinem Grabmal steht: ich nannte sie Vorderseite, 
Das war wohl verkehrt. Mir scheint jetzt Taf. II die Vor- 
bereitung zu Taf. III darzustellen. Rechts der Altar, durch die 
Horns of consecration als heiliger Bau bezeichnet!, als Ort, 
wohin die Gottheit herbeizurufen ist. Davor auf zweireihiger 
Basis eine rötliche augenscheinlich holzfarben gedachte pfeiler- 
artige Säule?, einem ägyptischen Obelisken schwerlich zufällig 
vergleichbar, welche oben die gedoppelte Doppelaxt trägt, auf 
der sich ein Vogel niedergelassen hat, zugewandt der Richtung, 
woher die Teilnehmer der heiligen Handlung sich nahen. Eine 
weitere Bezeichnung der heiligen Örtlichkeit ist der Baum, 
Lorbeer oder Öl, wahrscheinlich letzteres’ Vor dieser zu- 
sammengehörigen Gruppe steht ein Tisch, der zum Darbringen 
der Opfergaben dient. Daß hier eine Opferhandlung vor sich 
geht, ist zweifellos, wenn auch noch Blutflecken am Altar und 


! Bulles prinzipiell berechtigte Bedenken (Orchom. 78) treffen auf 
diesen Bau gewiß nicht zu. 

2 Ein Obelisk gleicher Funktion im Moment der Epiphanie des 
Gottes auf einem Goldring aus Knossos: diese Zs. 1904, 144, Fig. 24. 

° So auch Paribeni S. 42. Der chthonische Charakter der Olive 
wird erläutert durch Diels Sibyll. Bl. 120 und Hock Griech. Weih- 
gebrduche 114. 
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Weihrauch, Bekränzung von Altar und Opfernden, alles rituelle 
Neuerungen viel jüngerer Zeit, fehlen. Über dem Opfertisch wird 
eine Schnabelkanne jungmykenischer Form sichtbar (weißer Grund, 
rotes Band um den Hals, kreisförmig geschwungene schwarze und 
gelbe Linien am Bauch), darüber ein Korb mit zwei Henkeln, 
darin zuunterst rote und gelbliche runde Gegenstände, vielleicht 
Früchte (?), darüber drei pyramidenförmige Gegenstände grauer 
Farbe (Kuchen, Popana, Pelanoi? Auch an die ueliroðtra 
oder den AuBovmrdg mag man denken). Auf dem Opfertisch 
steht ein flacher Korb, über den die herantretende Frau die 
Hände ausgebreitet hält, mit einem bestimmten sicher rituellen 
und bedeutungsvollen Gestus. Die Frau ist in priesterlicher 
Funktion und dementsprechend in bestimmter hierfür üblicher 
Kleidung. Während den Oberkörper die bekannte kretische 
vorn offene Jacke bedeckt, weiß mit gelben Säumen, legt sich 
um die untere Körperhälfte ein kurzes Fellgewand, weiß mit 
roten Fellzotteln." Diese Bekleidung des Unterkörpers steht 
in auffälligem Gegensatz zu der Eleganz der oberen Hälfte, 
die auch mit ihrer sorgsamen Haartracht — sogar eine goldene 
Haarnadel am Hinterkopf fehlt nicht — die schönen Damen 
von Knossos vor die Erinnerung ruft. Charakteristisch ist auch 
die Haltung der Gestalt; feierlich, achtungsvoll und dabei 
selbst vornehm. Die Felltracht war nicht etwa ein gewöhn- 
liches Werktagsgewand! Was enthielt nun der Korb? Wir 
können nicht Karer oder Pelasger oder wen sonst fragen, 
Sondern nur Griechen. Und die griechische Antwort lautet 
Ohne Zweifel: oddoydtar. Und die heilige Handlung selbst ist 
das Evdoysadeı tò xavoöv, wie es uns durch die sorgsamen 
Untersuchungen Stengels (Hermes 1908, 465) klar gemacht 
worden ist. Der Korb wird geweiht durch die Frau, im Korb 
liegt das Messer zum Opfer, versteckt unter der heiligen 


e ‘ Vortrefflich ist dies Fellgewand erkannt und erläutert von Paribeni, 
-18—24, 
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Gerste, „die man in ihm um den Altar trägt und die man ihm 
entnimmt (Aristoph. Pac. 956), um sie auf Altar und Tiere zu 
werfen“. L. Ziehen und Stengel haben in ihren Hermesaufsätzen 
(1902, 891—400; 1903, 38—45; 1906, 230—246; 1908, 
456— 467) diesen Ritus so ausgiebig behandelt, daß ich mich 
mit dem Hinweise begnüge und nur ein paar Stellen hersetze: 
A 449: ysovipavro Ö'Eneıra nai ovloyvtag dvehovro. y 439: 
(Nestor) yégvißé € oddoyvtas te matýozero. Demosth. g. An- 
drot. 78: éya uèv yọ olucı dsiv tov eig Legd cloróvtæ xal Ysovi- 
bov sot xavõv åpáuevov... Dies actor zeigt unser Bild! Das 
Ausstreuen der Gerste ist noch nicht erfolgt, ebensowenig die 
Verwendung des in der Gerste noch verborgenen Opfermessers. 
Die in feierlicher Haltung dastehende Frau ruft zunächst die 
Gottheit herbei, deren Nähe, deren Mitwirkung notwendig ist, 
um den Toten rufen zu können: sie muß ihn hergeben, sie, 
die Gewalt über ihn hat. Wie die kretische Ge gehießen hat, 
mögen wir hier unerörtert lassen, obwohl man gewiß wahr- 
scheinliche Vermutungen aufstellen könnte Die anfänglich 
chthonische Bedeutung des Gerstenopfers ist durch die Dar- 
legungen Dieterichs und Stengels zur Genüge aufgehellt’; 
„ursprünglich waren auch die otviaf ein Opfer für Ge, dar- 
gebracht der Erzeugerin des vegetabilischen Lebens, wie man 
ihr das Blut spendete als der Erzeugerin des animalischen “. 
Und die Gottheit hört. Der Vogel auf dem heiligen Doppel- 
beil ist lebendig, er stellt die Verbindung her zwischen der 
irdischen Welt und der unsichtbaren, er hat sich niedergelassen 
auf dem eigentlichen Merkmal des Locus sacer, dem Obelisken. 
Was ist es für ein Vogel? Ich selbst hielt ihn, ehe ich das 
Original gesehen hatte, für eine Taube — da es ja vor 492 
keine weiße Tauben in Griechenland gegeben haben soll, nach 
Chares von Lampsakos?, machte die schwarze Farbe keine 
' Mutter Erde 101—104. Hermes 1906, 243 — 245. 
? Bei Athenaeus 394e (fr. 3). Vgl. Usener Sintflutsagen 255, 1. 
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Schwierigkeit —, Karo für einen Adler! Nachdem ich das 
Original untersucht, entschied ich mich dagegen für einen 
Raben; ebenso Paribeni 31—32. Dagegen meinte Evans auf 
dem Kongreß für Religionswissenschaft in Oxford*, es sei eher 
ein Specht; mündlich fügte er in der Diskussion über den 
Vortrag von Jane Harrison über bird and pillar worship auf dem 
KongreB hinzu, eine Taube sei der Vogel sicher nicht. Nach 
Fowlers Untersuchung halte ich mit den italienischen Gelehrten 
am Raben fest. Natürlich kann hier der Rabe nicht erscheinen 
in der sonst häufigen Bedeutung als Totenvogel, beziehungs- 
weise als Abbild der Seele des Toten — denn als solcher 


1 Arch. f. Rel.- Wiss. 1904, 130. 

® Evans Transactions of the third international congress f. the history 
of religions Il, 195. A. B. Cook ebenda 189. Da Cook hier mit an- 
mutigem Scherz erklärte: when Halbherr’s forthcoming publication of the 
monument reaches Mr. Warde Fowler, our uncertainty will be ended, folgte 
ich gern dem Wink und bat diesen ebenso ausgezeichneten Kenner des 
Altertums wie der Vogelwelt um seine Meinung, unter Vorlage von 
Photographien nach den Probetafeln der italienischen Publikation. 
Fowler erwiderte mir: I have examined the birds with a strong magni- 
fying glass, and have no hesitation in identifying them as ravens: the one 
in the upper plate to the right is quite wnmistakeable to the eye of anyone 
accustomed to observe birds out of doors, as I have done for the last 
thirty-five years and more. The other two are not quite so convincing, 
but must, I think, be the same. They all have the outline of head and 
beak which is peculiar to the raven (corvus corax) and which even the 
Crow (corvus corone) has not in quite the same degree, nor any other bird 
known to me. I mean that there is only a very slight depression where 
the beak emerges from the feathers of the head, so that the upper outline 
of the bird’s head is almost an uninterrupted curve. Perhaps I ought to 
mention that the raven of the southern Mediterranean is smaller than ours 
and unknown to me (c. umbrinus), but I believe that it resembles the 
northern bird in everything but colouration. I am certain these birds 
cannot be woodpeckers: apart from the head and beak no one sees a Balck 
woodpecker perched as these are. Diesen dankenswerten tatsächlichen 
Aufklärungen schließt Fowler noch ein paar vorsichtige Worte an über 
die Möglichkeit, daß künstlerische Stilisierung sich natürlich konventio- 
nelle Abweichungen von der Natur gestatten könne: er könne und wolle 
nur mit der Natur vergleichen. 
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könnte er sich nicht wohl auf Doppelaxt und Obelisken, den 
Symbolen der Gottheit, niederlassen!, das hat Paribeni völlig 
richtig gesehen und gut ausgeführt S. 32 —, sondern als himm- 
lischer Bote, der das Opferfleisch von den Altären holt, und 
z. B. bei Alalkomenai den Baum heiligt, auf dem er sich mit 
der Beute niederläßt, der dem Heer Alexanders zum Ammon, 
den Theraeern nach Libyen, den Wikingern nach Island den 
Weg weist, der das Wetter voraussagt, gutes ebensowohl als 
Gewitter und Regen, der als solcher dem Wetterwagen von 
Krannon als Symbol dient, der nach persischem und auch 
nordgriechischem Glauben dem alles schauenden Sonnengott 
heilig ist, und als Prophet göttlichen Willens der Vogel des 
Apollon wird. Eine besondere Untersuchung über diese 
Fragen hier einzufügen, würde zu weit führen, ist auch kaum 
nötig, da in Otto Kellers Abhandlung: Rabe und Krähe im 
Altertum (Jahresbericht des Vereins für Volkskunde und Lin- 
guistik in Prag 1893) das Material auf das sorgsamste ver- 
einigt ist. Fowler weist mich noch hin auf d’Arcy Thompson 
Glossary of greek birds, Oxford 1895. 

Es folgt eine Szene von wundervoller Deutlichkeit. Die 
Wirkung der Beschwörung (vorige Szene) ist eingetreten, die 
Gottheit hat ihre Zustimmung zu dem Opfer erteilt, das dem 
Toten dargebracht werden, zu dem er gerufen werden soll. 
Ein gewaltiger Stier mit weitausgreifenden Hörnern, hellgelb, 
rot und grau gefleckt, ganz wie die Stiere auf den Wand- 
gemälden und sonstigen Monumenten der kretisch-mykenischen 
Kunst, liegt, die vier Beine mit roten Stricken unterm Leib 
zusammengebunden, mit zwei kreuzweis gelegten, auch roten, 


1 Wenigstens nicht in so früher Zeit. Etwas anderes ist es natür- 
lich, wenn 217 n. Chr. das von Caracallas Schrecken aufatmende Volk, 
im römischen Circus bei Wettrennen versammelt, um des Severus Re- 
gierungsantritt zu feiern, eine krächzende Dohle, die sich auf den 
Obelisken niedergelassen hat, mit dem Namen des getöteten Kaiser- 
mörders Martialis begrüßt, Ae dE &mımvolas rıvög Pesis: Cass. Dio 78, 8. 
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breiten Seilen an die Deckplatte eines Schlachttisches! ge- 
fesselt; nur der Schweif kann sich bewegen und peitscht 
angstvoll die Flanken, weitgeöffnet starren die Augen dem 
Tode entgegen. Die Halsader ist aufgeschlagen, ihr entweicht 
mit dem Blut das Leben. In rotem Strom fließt das Blut in 
ein am Boden stehendes Gefäß, das zwar nur einen seitlichen 
Vertikalhenkel zum Greifen hat, im übrigen, auch in der 
Zonenteilung, völlig jenen Eimern gleicht, die auch Taf. III 
zeigt, augenscheinlich den Vorgängern der norditalischen Situla, 
deren Geschichte Ghirardini in seiner bekannten Untersuchung 
so schön vor uns ausgebreitet hat.” "Auvlov heißt das Gefäß, 
was zu diesem Zweck der Nestorsohn Perseus y 444 herbei- 
bringt.” Der Stier wird also geschächtet: daher ist auch kein 
Vietimarius nötig, den ich bei meiner ersten Behandlung un- 
nötigerweise vermiBte. Auch Paribeni (S. 46) erkennt richtig 
diese Art der Tötung, weist auf die Parallelen zu derselben 
im alten Ägypten und im heutigen Orient hin, unterläßt aber, 
nach der Bedeutung dieses Brauches im griechischen Kultus 
zu fragen. Die ist aber besonders wichtig. Denn das Schächten 
ist hier nur im Kultus der chthonischen Gottheiten und der 
Toten bzw. Heroen üblich. Teuvsıv, Evreuveww sind dafür die 
Worte* Nur zwei Beispiele: dem heroisierten Brasidas zu 
Ehren begehen die Amphipoliten das Opfer in dieser Weise 
os Howl te évtéuvover (Thuk. V, 11). Als Solon Salamis an 
Athen bringen will und die einheimischen Heroen sich ge- 
wogen machen, fährt er nachts hinüber und opfert dem 
Periphemos und Kychreus ebenso (E&vreusiv opayıa Plut. Sol. 9). 

1 Die Form dieses Schlachttisches wird klar durch die Abbildungen 
ganz der gleichen Tische auf den beiden Gemmen bei Furtwängler, 
Gemmen Taf. II, 18, 22. 

? Monum. dei Lincei II. VII. X. 
.  * Attisch wird das Gefäß opdyıov genannt. Das homerische Wort, 
fin Seef Asyöusvov, lebt auf Kreta noch in historischer Zeit, wird 
speziell aus Hierapytna bezeugt, freilich in der Form aiuytoy: schol. und 


Eustath. zu der Stelle. 
* Stengel Cultusaltertümer?, 120. 132. 
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Und zwar ist es ein Stier, den die Athener noch zu Solons 
Zeit den Toten opferten. Solon verbot das Stieropfer, wie 
Plutarch es darstellt, im Verfolg seiner Luxusgesetzgebung. 
GewiB richtig vermutete Köhler! in dem ausdrücklichen Zu- 
geständnis blutiger Opfer (xoospayplm "ofge xara ta droe 
bei den Bestattungen) durch das Gesetz von Iulis still- 
schweigende Beziehung auf ähnliche Verbote noch im 5. Jahr- 
hundert. Die alte Zeit kann sich nicht genug tun im Be- 
mühen, den Toten zu beschwichtigen, ihn den Lebenden 
gewogen zu machen und zu erhalten: daher die beiden zu 
weiterem Opfer bereitliegenden Hausziegen, die vordere grau, 
die hintere rötlich, welche den Raum zwischen den massiven 
Füßen des Schlachttisches gut ausfüllen. Ich habe geglaubty 
die vorher beschriebene Szene zur Rechten nicht auf ein Opfer 
an den Toten selbst beziehen zu sollen — was ja manchem 
wohl als das nächstliegende erscheinen möchte —, weil ich mir 
die Verschiedenheit der Szenerie auf Taf. II], namentlich aber 
den heiligen Bau und den Opfertisch statt des dort dargestellten 
Grabbaues und Stufenaltars alsdann nicht recht würde erklären 
können. Das Stieropfer dagegen gilt gewiß dem Toten selbst, 
und ebenso sind ihm die Ziegen bestimmt. Denn eng gehören 
zu dieser Szene die Gestalten des Flötenspielers und der fünf 
Frauen. Daß das Flötenspiel beim Opfer nicht erst später 
üblich geworden sei, wie Stengel meinte, beweist unser 
Monument. Bis zur römischen Naenia herunter bleibt die 
Flöte das typische Instrument der Trauermusik. Plut. de mus. 15 
berichtet, die älteste Flötenmusik sei traurig gewesen, ọn- 
vodns. "Okvunov yo zgëron ’Aguerdéevog év tH nodt@ zeg 
uovowmns éxt ee Ilddwvi pyow Zrueddeton obljoot Avdroct. 
Der Hymnos auf Hermes 452 bringt das erste Zeugnis fiir mehr 
heiteren Charakter des Flétenspiels.? Feindselige Dämonen 


1 Athen. Mitt. 1876, 143. 
2 Über die schon von den Alten viel verhandelte Frage, die Priorität 
der Phorminx oder Flöte, zuletzt Christ Griech. Litt. 1°, 137. Christ ent- 
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und Einflüsse soll das Spiel vertreiben, die guten mit herbei- 
ziehen, indem es die Ololyge der Frauen begleitet. Denn daß 
hier die Ololyge gemeint, daß sie den Zweck hat, nunmehr, 
nachdem das Opfertier den tödlichen Schnitt erhalten hat, den 
Toten zum Genuß heraufzurufen, das hat der Maler mit den 
bescheidenen ihm zu Gebot stehenden Mitteln so deutlich wie 
möglich gemacht. Ganz bis an den Stier ist die vordere der 
Frauen herangeschritten, sie steht fest auf dem Boden, beide 
Sohlen aufgesetzt, streckt die Hände bis unmittelbar an den 
Opferstier, als müsse dieser berührt werden, dem Erdboden 
entgegen nach unten flach weit vor. Die weihende Beschwörerin 
der ersten Szene bewegte ihre Hände in ganz gleichartiger 
Weise. Dieser führenden Frau folgen zu zwei Paaren geordnet 
die vier andern, noch im Heranschreiten dargestellt, so daß die 
Füße zum Teil kaum, zum Teil nur mit den Zehen den Boden. 
berühren. Es ist bedauerlich, daß die oberen Teile der Frauen 
zerstört sind. Ob auch die vier der Führerin folgenden die 
Hände in ähnlicher dem Erdboden zugewandter Art beschwörend 
ausstreckten, wissen wir nicht. Doch ist es nicht unwahrschein- 
lich, zumal der Zwischenraum ausreichen würde. Die Frauen 
tragen schwere gewirkte Gewänder, bei denen der blaue Grund- 
ton überwiegt, daneben viel Weiß und Rot. Am Handknöchel 
der Führerin sieht man Armreifen; am Rücken der letzten Frau 
fallen lange dunkle Bänder nieder, von gleicher Form, wie die 
roten Stemmata an den Gestalten auf Taf. HI, Ihre nackte 
Farbe ist weiß, wie durchweg bei den Frauen, während die 


scheidet sich für das höhere Alter der Phorminx, ohne Rücksicht zu 
nehmen auf die Flötenbläser aus der Inselkultur von Amorgos: Ath. 
Mitt. 1884, Taf. VI, und andere monumentale Überlieferung. Jetzt tritt 
unser Sarkophag wichtig hinzu. Den Beginn mehr heiteren Charakters 
des Flötenspiels bringt Bergk Griech. Litteraturgesch. I, 765 nicht un- 
wahrscheinlich zusammen mit dem Auftreten der Elegie, mit der sie ja 
eng verbunden ist. Über Gestalt und Geschichte unserer Flöten s. auch 
die sorgsamen Darlegungen Paribenis 51 — 54. Seine pooßei« ist freilich 
wohl zweifelhaft. 
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Hautfarbe des Flötenspielers wie die aller Männer ein ziemlich 
kräftiges Hochrot ist, wie stets in der kretisch-mykenischen 
Kunst.! Die Ololyge oder der Ololygmos? ist stets Sache der 
Frauen, hat aus dieser alten Zeit, wo den Frauen noch ein 
viel größerer Anteil an jeder heiligen Handlung zustand, als 
später, sich in helle geschichtliche Zeiten . gerettet. Für die 
Bedeutung dieses Lockrufs noch im fünften Jahrhundert 
sprechen klar Stellen wie Aesch. Ag. 572: dung Ò Edvov sel 
yuvomslo vóu ðlolvyuóv blag Ziiofen werd arów 
élacnov evpynuovvtes oder Eurip. Erechth. fr. 353 dAoAv&er 
& yuvaines de Ziäu Bek yovory Eyoven yooydy éxtnoveog 
xöAel. Unserm Denkmal noch näher stehen die Verse bei 
Homer d 750ff. Eurykleia rät Penelope: 

GAN Sdonvawévyn xaBaed yool sluar EAoüca 

eig breed" Avapäca gin Aupımöloıcı yuvaltın 

eine Adnvaln soten Jıös walyıöyoıo. 
Penelope tut es (761): é Ò Eder! odvioyvtas xavéw, Zeëro 
d'Aën, Hierzu bietet die erste Szene unserer Seite eine 
ausgezeichnete Illustration. Nach dem Gebet: ç einoüe’ 
6AdAv&e, Fed dé of ExdAvev adds. Und ebenso mag erinnert 
sein an y 450ff:: 

Aùràp insi o ebbavro nal odvioyttas mooßdAovro 

abtina Néstogog vide, txéeGuu0s Ooaovundns 

nhacev ayy orde" wéhexug 0 dmenowe tévovtas 

adyevious, Adoev dé Bods mevog. ai d 6lddvEaY 

Suyatéges te vuoi TE nal aldoin maodnortic 

Nécrogog usw. 


Weiterer Erörterung bedarf es nicht: es ist klar, daß hier 
durch das Flötenspiel und den mit bezeichnender Geste be- 


1 Zu diesem Hochrot s. meine Bemerkungen in dieser Zeitschr. 1906, 
20 — 21. 

® Das Material über ö40Aö&eıw haben gesammelt und besprochen: 
Ziehen Hermes 1902, 393 — 395. Stengel Hermes 1908, 43—44; Cultus- 
altert.* 101. 
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gleiteten Ololygmos derjenige herangerufen werden soll, dem 
das Schächten des Stieres gilt, dem sein Blut bestimmt ist. 

Die Fortsetzung gibt Taf. III. 

Hier hat die Beschreibung links zu beginnen. Drei Frauen 
nähern sich einer den chthonischen Göttern heiligen Stätte. Die 
Stätte ist wiederum gekennzeichnet durch zwei Obelisken, die 
jedoch diesmal mit Grün umhüllt sind. Es sind keine wirk- 
lichen Cypressen, da ja Stamm und Form nicht passen, und 
sie auf kunstvoll errichteten Basen stehen, aus demselben Grunde 
keine Palmstämme, wie Paribeni jetzt noch immer meint. Ich 
glaube, daß die unter dem Grün vorauszusetzende Gestalt ganz 
gleich ist derjenigen des Obelisken der Taf. U, daß dieselbe hier 
nur aus im Kult begründeten frommem Brauche mit Cypressen- 
grün umhüllt ist, ähnlich wie z. B. auf der knossischen Scherbe 
Brit. Sch. Ann. IX, 115 = Mon. dei Line. XIV, 1904, 573 der Schaft 
der Doppelaxt, die sich in der Mitte der Horns of consecration 
erhebt, mit Blattzweigen umsteckt ist!, ähnlich wie später die 
Phakelitis und Lygodesma, Dionysos Dendrites usw. Noch Diodor 
nennt bei Knossos den uralten Hain der Rhea, der aus Cypressen 
bestand (V, 66). Daß gerade die Cypresse mit dem Kult der Unter- 
irdischen schon in so früher Zeit eng verbunden gewesen sein 
mag 


D?) 


des Orients bis auf den heutigen Tag kennen, nicht auffällig 


wird uns, die wir die Bedeutung der Cypresse im Totenkult 


sein: es genügt hier, auf Böttichers Zusammenstellungen im 
„Baumkultus der Hellenen“ 486— 494 zu verweisen; dort auch 
die Belege für die Cypresse als heiligen Baum der Demeter und 
Persephone. Und gerade an diese Verbindung möchte ich hier 
erinnern, wo zwei cypressengeschmückte Obelisken so eng ver- 
einigt stehen, oben wieder von der Doppelaxt und den Raben 
gekrönt. Die Zusammengehörigkeit der beiden Male hat der 
Künstler möglichst deutlich zu machen gesucht, indem er sie 
zwar nicht auf eine gemeinsame Basis gesetzt hat, aber die 
ee 


Fi * Ebenso auf einer Scherbe aus Gurnia: Boyd-Hawes Gournia 8. 39 
1g. 18, ` 
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Basen verbunden durch die sonderbare Art, wie er das Gefäß, 
welches die Spende der Frauen aufnimmt, so aufstellt, daß es 
auf beiden Basen aufruht. Nehmen wir an, daß jenes große 
Gefäß unten Löcher hatte, wie die bekannten Kratere der 
Dipylonnekropolis, so fand die oben hineingeschüttete Spende 
ihren Weg in den Erdboden hinab durch den Zwischenraum, der 
die beiden Obelisken und ihre Basen trennte. Einen andern 
Zweck vermag ich mir kaum vorzustellen für den merkwürdigen 
Platz, welchen das Gefäß einnimmt. Die hineingeschüttete 
Flüssigkeit ist rot, also doch wohl Blut, das Blut des Stieres, 
der auf der andern Seite geschlachtet wurde. Die beiden Obelisken 
behüten gewissermaßen den Weg in die Unterwelt, zu den Unter- 
irdischen, geben der Örtlichkeit die nötige Weihe, kennzeichnen 
sie. Und der religiöse Charakter dieser Handlung wird noch 
weiter klar gemacht durch die Tracht der Frau, welche den 
eigentlichen Spendeguß ausführt; ihre Kleidung entspricht durch- 
aus der &vapyouevn der vorigen Tafel: nur waren bei jener die 
Säume der Jacke rot, hier lichtblau; doch eine vielleicht nicht 
gleichgültige Verschiedenheit liegt in jenen drei hochroten 
Bändern, augenscheinlich Stemmata, die von dieser Gestalt zur 
Seite niederwallen, ebenso wie bei den fünf folgenden. Ich 
halte diese Stemmata nicht für zufällig gerade auf dieser Seite 
des Sarkophags, wo die unmittelbare Berührung mit dem Toten 
eintritt, während die vorige Seite die Vorbereitungen darstellte. 
Dieser eigenartige Schmuck ist rituell und wird erklärt werden 
müssen aus dem Bereich jener Vorstellungskreise, welche „Rot 
und Tot“ miteinander verbinden." Ich gehe hier nicht weiter 
auf diese Dinge ein, weil sie mich zu sehr vom vorliegenden 


1 S. diese Zeitschr. 1906, 1— 24. Gleiche Stemmata tragen die drei 
Frauen, welche sich in ceremoniellem Tanzschritt einem Opfertisch 
nähern auf einem bekannten goldplattierten Silberring aus Mykenai: 
Furtwängler Gemmen Taf. VI, 4; Strena Helbig. 72, 4; Journ. Hell. st. 1901, 
184. Erwähnt sei noch aus dieser Zeitschr. 1908, 406/07 der russische 
Brauch der Umwickelung des Sarges oder der Leiche mit hochroten 
Fäden, auch was Wolters im Beiheft zu Bd VIII, 15—18 zusammen- 
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Monument abführen würden, hinein in die ganze Frage des 
Tänienschmucks u. a. 

Es folgt eine Frau in blauem langem Kleid, die Säume 
sind gelbschwarz, bis auf den unteren Saum, der fleischfarben 
und schwarz ist, während der vom Kreuz schräg herauflaufende 
Gurt gelb untermalt, darüber hochrot ist. Außer den schon 
besprochenen hochroten Bändern sind um die Handgelenke 
hochrote Bänder gelegt, etwas oberhalb gewahrt man grau 
gemalte Armreifen. Sehr merkwürdig ist der Kopfschmuck: 
auf dem blonden Haar, das hinten in Horizontalflechten an- 
geordnet ist, vorn die bekannte kretische kokette Locke zeigt, 
ruht eine Stephane, gelb, also wohl gold, wie die Doppel- 
äxte auf den Obelisken, eingerahmt und gegliedert durch eng 
zusammengeschlossene rot gemalte Spirallinien, deren oberes 
Ende eingerollt ist; vom Wirbel erhebt sich noch ein Büschel 
hochroter Bänder, der hinten niederfällt, wie bei den myke- 
nischen Sphinxen und der späteren ionisch-italischen Kunst in 
Etrurien, der Veneterkunst usw. Die größte Ähnlichkeit hat diese 
Stephane der tragenden Frau mit dem Kopfschmuck der Gymno- 
pädienkämpfer, dem Thyreatikos', bis hinab zu den kyrenischen? 
Karyatiden von Delphi. Auch an die Krone der zörvıa Inoav 
auf dem Elfenbeinplättchen aus dem Heiligtum der Orthia (Brit. 
Sch. Ann. XII, 78, Fig. 17b) und die anbetende Frau auf einem 
andern Plättchen ebendaher (97, Fig. 29a) sei erinnert. Wenn 
auch die Gewandung dieser Frau zeigt, daß sie nicht unmittelbar 
mit Darbringung des Opfers zu tun hat, nicht direkt daran 
beteiligt ist, so weisen doch der gewiß rituelle Kopfschmuck 
und die roten Stemmata hin auf eine assistierende Tätigkeit, 
ähnlich wie vorher diejenige der Frauen, welche den Ololygmos 


stellt, mit der dort namentlich S. 18 aufgeführten Literatur, und Wein- 
reich Antike Heilungswunder 97—99. 

’Epnu. &ey. 1892 Taf. 2. Jahrb. d. arch. Inst. 1896, 8. 

? Keramopullos Journ. int. Parch. numism. X, 295 — 310. Vgl. Pomtow 
Berl. ph. WS. 1909, 221 = Delphica II, 28— 29. 
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erhoben. Und sie hilft, indem sie an einem braun gemalten 
Tragholz zwei weitere augenscheinlich gefüllte Eimer herbei- 
bringt. Über die Form der Eimer sprach ich schon vorher 
anläßlich des Amnion. Während das große Gefäß, in welches 
der Inhalt der Eimer entleert wird, wesentlich blau gemalt ist 
mit gelben und schwarzen Zonenstrichen und schwarzen Fuß- 
kelchlinien, zeigen die Eimer der Frauen abwechselnd gelbe 
und blaue Zonen mit schwarzen Teilstrichen; die Henkel sind 
bei dem Gefäß der ersten Frau schwarz mit blauen und roten 
Pünktchen, bei den andern blau mit roten Pünktchen. Paribeni 
erinnert sich der im Grabe des Rekmara und andern ägyptischen 
Gräbern der 18.—19. Dynastie dargestellten metallischen Gefäße, 
welche die Keftin und andere Völker des Nordens bringen und 
möchte solche Gefäße hier wiederfinden, also das große Gefäß 
für silbern mit goldenen Einlagen gedacht halten, für die andern 
ebenfalls Edelmetall annehmen (8.33—34). Ich trage Bedenken, 
mich dieser gewiß verlockenden Annahme anzuschließen, nicht 
nur weil auf den ägyptischen Gemälden Silber gewöhnlich durch 
weiße, nicht durch blaue Farbe wiedergegeben wird. Erhaltene 
Spendegefäße auf dem Deckel des Isopatagrabes, doch nach 
Evans höchstwahrscheinlich eines Fürstengrabes, sind aus 
Bronze.* 

Den beiden Frauen folgt ein Phorminxspieler in langem 
fleischroten Gewand, dessen Schnitt sich in nichts unterscheidet 
von demjenigen der ihm vorangehenden Trägerin. Unten zweimal 
schwarz, oben schwarz und weiß sind die Saumfarben. Daß die 
mächtige siebensaitige Phorminx die Nachricht, Terpander habe 
dieselbe erst eingeführt, erledigt, habe ich schon in meiner ersten 
Behandlung des Sarkophags besprochen. Bei den Gymnopädien 
und der Pyrrhiche, beides gewiß schon vordorische rituelle Kampf- 
spiele im Peloponnes, durfte der Kitharaspieler nicht fehlen: ab- 
gebildet sehen wir solche bei Waffenspielen auf der allerdings 


1 Evans Prehistoric tombs of Knossos 53/54. 
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erst geometrischen Vase in Kopenhagen Arch. Zeit. 1885, 
Taf. 8. 

Es ist schon oft beobachtet und hervorgehoben worden, eine 
wie viel höhere Stellung bei der Ausübung religiöser Handlungen 
in der kretisch-mykenischen Zeit die Frau gehabt hat, als nach 
der Völkerwanderung, ganz entsprechend dem so viel stärkeren 
Hervortreten der Frau im ganzen sonstigen Leben. Obwohl 
der Verstorbene in diesem Falle männlich war, lag in den bis 
Jetzt besprochenen Szenen der Kultus ganz in den Händen der 
Frauen, nur die beiden Musiker waren Männer. Eine Durchsicht 
besonders der Ringe und geschnittenen Steine mit religiösen 
Darstellungen bestätigt diese Wahrnehmung durchweg. Die 
ganze Stellung der Frau war im zweiten Jahrtausend, vielleicht 
auch schon früher, eine völlig andere, als später, ungleich 
höhere, eine Stellung, die uns die Ausgestaltung der großen 
griechischen Göttinnen jetzt klar macht: aus der Rolle der Frau 
in der vorklassischen und klassischen Zeit wäre sie: weniger 
leicht zu verstehen; ja selbst auf die homerischen Frauen- 
' gestalten fällt aus dieser Frühepoche erhellendes Licht. Diese Be- 
obachtung muß uns vorsichtig machen, nicht aus dem Hervor- 
treten der Frauen auf unserm Sarkophag zu schließen, daß die 
Gottheiten, welchen die bis jetzt besprochenen Kulthandlungen 
gelten, weibliche gewesen sein müssen. Daß sie es sehr wohl 
gewesen sein können — Ge und die Göttinnen von Eleusis 
nannte ich als Analogieen aus klassischer Zeit —, glaube ich 
angedeutet zu haben. 

Jetzt kommen aber Männer, da es schwere Dinge zu 
tragen gibt. Denn nun erscheint endlich der mit Erfolg herauf- 
beschworene Tote. Es sind drei Jünglinge, gekleidet wie vorher 
die in direkten Verkehr mit der Gottheit getretenen Frauen 
‘n ein Tierfell, welches die untere Hälfte des Körpers deckt. 
Der Oberkörper scheint nackt, wenn der weiße Strich, der in 
Schlüsselbeinhöhe den Oberkörper abschließt, tatsächlich ein 


Halsband wiedergeben soll, während der unten oberhalb des 
Archiv f. Religionswissenschaft XII 12 
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schwarzen Saumes des Fellgewandes sich um den Leib ziehende 
weiße Streif, bei der letzten Gestalt schwarz eingefaßt, ein 
Gürtel sein müßte, der sich frei, ohne etwas zu tragen oder 
zu umschließen, um den Leib legt; außerdem trägt der vordere 
Jüngling am linken Oberarm einen weißen Streif, der ein Arm- 
band sein müßte, während der letzte ein solches am rechten 
Handgelenk zeigt. So Paribeni, der die Gürtel, Halsbänder und 
Armreifen sich aus Silber denkt. Ich gestehe gern, daß ich 
auch vorm Original mir nicht ganz habe klar werden können 
über die Bekleidungsfrage: namentlich ist mir die Trennung 
des „Gürtels“ von dem oberen Fellsaum unverständlich ge- 
blieben. Gewiß werden andere Denkmäler solche Zweifel einmal 
heben. Außer dem rituellen Fell, bei dem vorderen gelblich 
mit grauen Zotteln, bei dem zweiten weiß mit rötlichen — so 
wie die eingießende Frau —, beim dritten weiß mit schwarzen, 
wolle man die Stemmata beachten. Auch bei dem ersten waren 
sie vorhanden. Die Zeichnung zeigt diese Gestalten, ebenso wie 
die ägyptische und ältere griechische Kunst so, daß der Ober- 
körper in Vordersicht, das übrige im Profil sich darstellt, eine 
Ausnahme auf diesem Sarkophag, natürlich begründet durch 
das Motiv des Tragens der großen eine beträchtliche Länge 
erfordernden Gaben. Die erste ist ein Schiff, wie ich jetzt auch 
nicht bezweifle; mit dem Hinterteil, welches bei der Landung 
dem Lande zugewandt ist, auf dem man das Schiff besteigt, 
wird es dem Empfänger dargeboten, um damit die Reise in das 
andere Land, das Land der Toten oder Seligen, zu machen.! 
Und weil die Reise lang ist, bringen die beiden folgenden 
Jünglinge je ein Stierkalb herzu, das vordere weiß mit 
schwarzer Sprenkelung, das zweite gelb und weiß. Beide 
Kälber sind in der den kretisch-mykenischen Künstlern so 
geläufigen Haltung des fröhlichen Galopps gemalt, mit mutig 
emporgewirbeltem Schweif; und ebensowenig wie der Künstler 


1 Für die Totenbarke verweise ich auf die fleiBige Sammlung 
Paribenis 24— 27. 
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sich über die Unmöglichkeit solcher Haltung beim Herbei- 
tragen der Tiere Gedanken machte, plagte ihn die Sorge, daß 
die Last, noch dazu eine so bewegte, für die beiden Träger 
doch wohl reichlich schwer sein könnte: denn während der 
Träger des Schiffs dasselbe wenigstens mit beiden Händen hält, 
erheben die beiden andern ihre linke Hand in andachtsvoller 
Verehrung gegen den Empfänger. 

Schon durch diesen Gestus, aber auch durch alles andere, 
wird deutlich, daß dieser Empfänger trotz seiner kleineren 
Gestalt eine höhere Rangstufe einnimmt, als die Herankommen- 
den, daß er ein höheres Wesen ist. Auferlich unterscheidet 
ihn nichts von einem Sterblichen, jetzt noch Lebenden. Nur 
ist es wohl nicht zufällig, daß er derartig in sein weißes, gelb 
und schwarz gesäumtes mit roten Zotteln ganz nach Fellart 
behängtes Gewand eingewickelt ist, daß auch die Hände ver- 
borgen sind. Gerade diese Szene und so manche andere in 
der kretischen Kunst haben in Ägypten Parallelen — freilich 
nur kompositionell, nie künstlerisch; da ist hier alles frei, 
lebensvoll, griechisch —, die Paribeni mit außerordentlicher 
Sorgfalt zusammengetragen hat: es erscheint nicht unmöglich, 
daß diese Art, den Toten aufgerichtet und gänzlich eingewickelt 
darzustellen, von einer Erinnerung an die Mumie oder das 
Bild des Toten, der vor seinem Grabmal steht oder die so 
endlos oft wiederholten Bilder des Toten vor Osiris beeinflußt 
ist. Interessant ist, daß der Tote kleiner als die Lebenden 
in die Erscheinung tritt. Schwerlich ist darin etwa eine Er- 
innerung an den wirklichen Toten, etwa einen noch nicht aus- 
sewachsenen jungen Mann, zu erkennen, zumal auch der 
Sarkophag eher größer, jedenfalls nicht kleiner ist, als die 
Meisten Larnakes. Sowohl der hinter ihm sich erhebende 
Grabbau wie er selbst hätten ganz gut größer gegeben werden 
können, da der Raum reichte. Warum die Verkleinerung? 
Sollte etwa der Tote nicht unverhältnismäßig groß erscheinen 
neben dem interessanten aus Luftziegeln gedachten, ihm ge- 

12* 
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weihten Stufenaltar, neben der Palme, die den heiligen Ort 
noch weiter kennzeichnet? Hatte der Maler von links an- 
gefangen und reichte ihm am Ende der Platz nicht, um den 
Stufenaltar höher emporzuführen? All das ist unwahrscheinlich, 
wie wohl jeder empfinden wird. Ich möchte eher daran er- 
innern, daß alle diese Larnakes so kurz sind, daß der Tote 
nur in verkleinerter Gestalt, als liegender oder sitzender Hocker, 
oder mit hoch emporgezogenen Knien, auf dem Rücken liegend 
— so wohl meistens — darin Platz ‘hatte. Zwar lehrt uns 
die Nekropolis von Zapher Papoura, daß gleichzeitig mit den 
„Hockern“ auch schon ganz ausgestreckte Leichen in denselben 
Gräbern beigesetzt worden sind. Aber das ist ganz junge Zeit! 
Die alte Überlieferung, hier wie anderswo, z.B. in Ägypten, Sizilien 
und Spanien, bezeugt immer die künstliche Verkürzung des Toten 
durch Hockerbestattung, so auf Kreta, so auf den Inseln und 
überall auf dem griechischen Festland." Derartige Sitte mußte 
im Laufe der Jahrhunderte, Jahrtausende, unbewußt die Lebenden 
dazu führen, die Toten im Geiste kleiner zu sehen. Ich meine, 
hier liegt die letzte Wurzel für die noch in der klassischen 
Zeit geläufige Vorstellung von den kleinen Eidola, wie sie in 
voller Rüstung als Krieger über ihren Tymbos springen, wie 
sie von den Sirenen am Monument von Xanthos emporgetragen 
werden, usw. Und ich frage mich, ob nicht in dieser merk- 
würdigen Darstellung eines Toten in verkleinerter Gestalt schon 
ein erster Anfang solcher Vorstellungen erkannt werden darf? 

Der Grabbau ist statt im Profil in Vordersicht gezeichnet; 
die großen Spiralen, rot auf weißem Grund, schmücken die 
Tür; darüber haben zwei schwarze Spiralbänder auf gelbem 
Grund ein weiß-schwarzes Band und ein schmales Stabglied 
mit schrägen roten Strichen zwischen sich, die Wandendigung 


1 8. zuletzt über Hockerbestattung und ihre Gründe: diese Zeit- 
schrift 1906, 3.15; Bulle Orchom. 68—69; Andree Arch. f. Anthropol. 1907, 
282— 307; de Mot Crémation chez l. Grecs (ném. d l. soc. d’anthropol. de 
Bruxelles 1909) 12—13 (des S-A) 
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links zeigt auf gelbem Grund schwarze Musterung; oben schließen 
zwei Lagen Luftziegel das Ganze ab. 

Wie das Ganze den Eindruck eines bunten Gewebes macht, 
wie der textile Grundton sich auch in der Behandlung des 
Ornaments der ganzen Larnax äußert — wirken doch die unteren 
Glieder wie Frangen), die dekorativen Streifen wie gewebte oder 
gestickte Bordüren —, so ist auch die Behandlung des Hinter- 
grundes durchaus textil empfunden. Je nach den vorwiegenden 
Lokalfarben. des Figurenschmucks ist der Grund verschieden 
gefärbt: auf Taf. Il in der Mitte weißgelblich, hinter den fünf 
Frauen hochgelb, hinter der ersten Szene zur Rechten graublau. 
Auf Taf. III ist der Grund hinter den drei Trägern ein ziemlich 
ausgeprägtes Blau, von dem sich das kräftige Rot ihrer Haut- 
farbe vorzüglich abhebt, während zu beiden Seiten Weiß den 
Grundton gibt. Diese verschiedene Behandlung des Grundes, 
die so in der späteren Antike nicht wiederkehrt, trennt zugleich 
die Szenen scharf voneinander; jede Szene hat ihre eigene Grund- 
farbe, die nur die zu ihr gehörigen Gestalten umfaßt. Während 
Weiß als der eigentliche originale Hintergrund gedacht sein 
dürfte, sind die andersfarbigen Deckungen des Hintergrundes 
durch dunkle gewellte Linien eingefaßt, so daß man den Ein- 
druck eines vor diesem Teil der Wand aufgespannten Teppichs 
erhält. Gewiß dürfen wir hierin ein Abbild der Abtrennung 
der inneren Räume der Häuser und Paläste erkennen, die bei 
den vielen Türen und z. B. in den Pfeilersälen so vollständig auf- 
gelösten Wandflächen die reichliche Verwendung von Teppichen 
ganz notwendig machte. 

Taf. IV gibt die Nebenseiten. Bei ihnen ist sehr auf- 
fällig, daß sich ihre Raumverteilung nicht entspricht, wie ein 
Blick auf die Tafeln zeigt. Wie überhaupt Sorgfalt im kleinen 
unserm Monument durchaus nicht eigen ist. Die Seite links 
ist leider schlecht erhalten. Zwei Pferde, ein graublaues und 


! S. Bulle Orchom. 81 zu Taf. XXIX, 1. 
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ein hellbraunes, ziehen einen Wagen, auf dem zwei weibliche 
Gestalten sichtbar sind. Öriginellerweise entsprechen die 
Pferdebeine nicht genau den Körpern, da die beiden hell- 
braunen Beine in der Mitte vereinigt, die graublauen als äußere 
gemalt sind. Der Wagenkasten, leicht gebaut und zentral auf 
der Mittelachse ruhend, niedrig, in der Seitenansicht annähernd 
rechteckig, aus leicht geschwungenem Stabwerk und, wie Pari- 
beni meint, Fellverkleidung hergestellt, entspricht am meisten 
den phönikisch-cyprischen Formen, die auch nach dem süd- 
westlichen Kleinasien übergriffen, nach den dankenswerten 
Untersuchungen Studniczkas und seiner Schüler. Die Räder 
sind noch vierspeichig, aber von jener entwickelten Form, die 
später in Griechenland wiederkehrt, z. B. auf den alten Rad- 
münzen des euböisch-attischen Kreises, nicht mehr so primitiv, 
wie auf den mykenischen Stelen. Auf dem Wagen stehen 
zwei Frauen, die vordere in rosa blaugesäumtem, die hintere 
in blau gelbgesäumtem Gewand, beide mit gelben ziemlich 
hohen, nach vorn ausladenden Kopfaufsätzen. Am Handgelenk 
der ersten gewahrt man dunkel gemalte Armreifen. Die 
Schirrung besteht in niedrigem, gelb gemaltem Joch, rosa- 
farbenen Brust- und Bauchgurten, roter, aus Doppelriemen 
bestehender Halfterung ohne Gebiß, wie es kretisch-mykenischer 
Art entspricht. Zwei rote Zügelpaare werden von den Fahrenden 
gehalten; vermutlich ist gemeint, trotz etwas undeutlicher Ver- 
teilung, daß jede der Frauen je ein Paar der Zügel hält. 
Paribeni möchte die Zügel sämtlich in den Händen der vorderen, 
die wohl nur scheinbar ein wenig zurücksteht, vereinigt wissen, 
mir nicht recht wahrscheinlich. Was die beiden Frauen be- 
deuten, wer sie sein sollen, weiß ich nicht. Daß der Besitz 
von Pferden und Wagen damals noch etwas Seltenes auf Kreta 


1 Jahrb. des arch. Inst. 1907, 147—196. Recht ähnlich unserer 
Form ist der Wagen auf dem mykenischen (Goldring mit der 
Hirschjagd: Schliemann 259; Schuchhardt 257; Furtwängler Gemmen 
Taf. II, 3. 
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gewesen sei, daher möglicherweise die Darstellung auf den 
vornehmen Stand des Verstorbenen hinweisen solle, legt Pari- 
beni dar. 

Interessanter und besser erhalten ist die andere Seite. 
Während der Grund der vorigen Darstellung weiß war, ist er 
hier hochrot. Wirkungsvoll steht auf ihm das Greifengespann. 
Der Wagen ist dem vorigen gleich, nur sind um die Räder 
breite blaue Reifen gelegt. Ob Metallbeschlag? Braungelb, 
graugelb, weiß, mit dunkel eingesetzten Fellhaaren sind die 
Grundfarben der Greife; noch reichere Farben, zu denen 
namentlich noch blau und rote Tüpfelung tritt, schmücken die 
großen Schulter- und die kleinen Kopffliigel. Ein hochrotes 
Halsband, an jeder Seite von einer Reihe roter Pünktchen 
begleitet, trennt den Löwenkörper von dem kleinen steil empor- 
gerichteten Raubvogelkopf. Breite rote Zügel laufen um die 
Kehle der Greife und werden diesmal wie es scheint, wirklich 
von der vorderen Frau so gehalten, daß die Linke den einen, 
die hinten um die zweite Gestalt auf dem Wagen herumgeführte 
Rechte den andern Zügel hält. Die Lenkerin legt sich weit 
zurück, als strenge sie sich an, das Gespann zum Stehen zu 
bringen oder vor der Fortbewegung noch einen Augenblick 
zurückzuhalten. Ein graues gelbgesäumtes Gewand deckt sie, 
eine Mütze mit ähnlich gefärbtem Saum den Kopf. Ein 
rotes, weiter oben ein graues Armband zeigt sich nahe dem 
Knöchel der Hand. Ganz anders ist die zweite Figur. Völlig 
eingewickelt wie der Tote auf Taf. III steht sie steif und ganz 
unbewegt, gerade aufgerichtet, da, die Hände unter dem eng 
umgelegten Gewand fest angeschlossen. Den Kopf deckt eine 
eigentümliche Mütze, tellerartig, oben weiter vorspringend, 
unten weiß, oben blau, mit langem von ihr ausgehendem 
Büschel, wie ihn in der kretisch-mykenischen Kunst Greife 
und andere übernatürliche Wesen dämonischer Art tragen. 
Das Auffälligste ist aber die Gesichtsfarbe dieser Gestalt, die 
völlig fahl, erdfarben erscheint. Kein Zweifel, daß hier aber- 
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mals der Tote gemeint ist, wie er auf dem von übernatürlichen 
Wesen gezogenen Wagen feierlich davonfährt! Und gewiß 
hat Paribeni recht, wenn er in dem merkwürdigen bunten 
Vogel von gelber Grundfarbe, mit blauen Schwung- und 
Schwanzfedern, der von links auf ihn zuflattert und sich gerade 
auf den Flügelrand des hinteren Greifen niederzulassen scheint, 
die vom fahlen Toten gelöste Seele, seinen Ba nach ägyptischer 
Ausdrucksweise, erkennt: einem Vogel, wie er in der Wirk- 
lichkeit so in der Mittelmeerwelt nicht vorkommt. Für 
spätere Zeit hat Weicker über die Darstellung der Seele in 
Vogelgestalt was wir wissen fleißig zusammengetragen (Seelen- 
vogel, namentlich 20—29). Für so frühe Zeit möchte unser 
Sarkophag das erste Beispiel gegeben haben.) Welch eine lehr- 
reiche Reihe, von hier bis zu den Konsekrationsbildern römischer 
Kaiser! 

Über die Zeit des Sarkophags hat Paribeni wohl alles 
gesagt, was sich zurzeit mit einiger Sicherheit sagen läßt 
(71—75). Da sich aus dem Inhalt des Sarges, nicht intakt und 
äußerst spärlich, dazu aus verschiedenen successiven Depo- 
sitionen stammend, sicheres leider nicht entnehmen läßt, sind 
wir angewiesen auf künstlerische und sachlich -topographische 
Erwägungen, die uns vereint in die jungmykenische Zeit, etwa 
in die ägyptische 18.—19. Dynastie bringen, d. h. in die 
zweite Hälfte des 15., vielleicht auch noch in das 14. Jahr- 
hundert. Wichtig ist, daß im Palast von Hagia Triada als 
letzter Wandbewurf Reste von Malereien gefunden sind, deren 
große stoffliche und künstlerische Ähnlichkeit mit den Malereien 
des Sarkophags sich sofort aufdrängt, so daß was für den Palast 
gilt, auch für den Sarkophag im großen und ganzen Geltung 

1 Nach Beendigung des Drucks kommt mir A. J. Reinachs Behand- 
lung des Sarkophags zu Gesicht (Rev. archeol. 1908, II, 273—283). Rei- 
nach fußt ebenfalls schon auf Paribenis Veröffentlichung; er bezweifelt, 
daß die oben beschriebene Gestalt und der Vogel von P. mit Recht auf 
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haben muß. Paribeni bildet einige der wichtigsten Proben 
ab: so auf S. 70 einen Phorminxspieler, dem eine Frau folgt, 
die am Tragholz eine in Zonen geteilte Situla trägt; beides 
völlig dem Sarkophag gleich. Ebenso einige Reste anderer 
Darbringungen, Prozessionen usw. Auch im Palast von Knossos 
fehlt es nicht an Parallelen aus dieser Periode, die Evans als 
Late Minoan III bezeichnet. Näher einzugehen auf die Be- 
gründung der Chronologie würde an diesem Ort zu weit 
führen. Ebensowenig möchte ich diesen Anlaß benutzen, um 
eingehender als es bei der beschreibenden Erklärung ohnehin 
hat geschehen müssen, die kunstgeschichtliche Bedeutung des 
einzigartigen Monuments zu besprechen, zumal Paribeni auch 
da mit richtigem Urteil das zunächst Nötige gesagt hat. 
Noch lange wird der Sarkophag die Forschung beschäf- 
tigen und dankbar als ein fester Punkt benutzt werden, nicht 
nur bei religions- und kunstgeschichtlichen Fragen, sondern 
auch bei Lösung der frühgeschichtlichen und ethnologischen 
Probleme, welche Kreta noch birgt. Ich habe bei der Er- 
klärung mich durchweg der griechischen Analogie bedienen 
müssen, stets den Blick später Bekanntem zuwenden. An 
einen radikalen Bevölkerungswechsel zwischen diesem Denkmal 
und dem Kreta des letzten Jahrtausends v. Chr. glaubte ich 
schon bei der ersten Behandlung des Sarkophags nicht, tue 
es jetzt noch weniger! Und aufwärts? Einheitlichkeit und 
Kontinuität der Entwickelung des Haus- und Palastbaues in 
Kreta hat Noack durch seine scharfsinnige Untersuchung? 
doch wohl erwiesen. Weitere Grabungen, namentlich im 
Westen der Insel werden und müssen uns Licht bringen. 


1 Womit natürlich „achäische“ und dorische Zuwanderungen nicht 
in Frage gestellt werden sollen, mögen sie nun mit Dörpfeld früher 
oder nunmehr mit Mackenzie (Brit. Ann. XII, 423—445) später gesetzt 
werden. S. t 175—177. 

? Ovalhaus und Palast in Kreta. 1908. 


The tabu-mana formula as a minimum definition 
of Religion 


By R. R, Marett, M. A., Fellow of Exeter College, Oxford 


Scope of the paper. This paper is little more than a 
summary of an address recently delivered before the Third 
International Congress for the History of Religions at Oxford. 
That address in its turn consisted mainly in a systematic 
restatement of views put forward in three published essays, 
viz: “Pre-animistie Religion’ in Folk-lore, June 1900; ‘From 
Spell to Prayer’ in Folk-lore, June 1904; and ‘Is Tabu a 
Negative Magic?’ in Anthropological Essays presented 
to Edward Burnett Tylor, Oxford, 1907. All these papers 
are reprinted in my book The Threshold of Religion, 
London, Methuen & Co., 1909. Such novelty as there may be 
in these views attaches chiefly to two antagonisms: (1) dissatis- 
faction with Tylor’s theory that animism (in his sense of the 
term) provides ‘a minimum definition of Religion’; (2) dissatis- 
faction with Frazers theory that Magic and Religion have, 
from the standpoint of origins, nothing in common. 

In what follows I have depended for illustrative matter 
almost exclusively on two authorities, wiz: R. H. Codrington, 
The Melanesians, Oxford, 1891, and E. Tregear, The 
Maori- Polynesian Comparative Dictionary, Wellington, 
New Zealand, 1891. My remarks, however, are intended to apply 
not merely to the Pacific region, but to the world of so-called 
‘savagery’ in general. I distinguish a stage of ‘savage’, ‘pri- 
mitive’, or, as I should prefer i. call it, ‘rudimentary’ religion; 
and to the phenomena of this stege I conceive tabu and mana 
to be applicable as categories, 7. e. classificatory terms of the 
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widest extension. No attempt, however, can be made here to 
show by induction that ideas corresponding to tabu and mana 
are of world-wide distribution. This must be taken for 
granted; though I may perhaps be allowed to say that I am 
in possession of enough evidence to justify me in my own 
eyes in making a tentative generalization to this effect. I 
proceed to deal with my subject under two heads: 

A. Tabu and Mana as severally the negative and 
positive modes of the Supernatural. — It can, I would 
maintain, be shewn by induction that rudimentary reflexion 
recognizes, if not for the most part abstractly, yet at any 
rate in its concrete presentations, a distinctive aspect of the 
universe of experience, wherein it appears unaccountable and 
awful. I have elsewhere (Anthrop. Essays, 227) noted, for 
instance, how the Pygmy Bokane when confronted with 
particular cases, or rather types of cases, could determine with 
great precision whether oudah, ‘the mysterious’ (if so vague a 
notion is translatable into our terms at all), was there or not. 
Meanwhile to find a word whereby science may characterize 
this aspect is not easy. L’idee du sacré is becoming a 
favourite expression with French writers, but, whereas the 
French sacré bears the double sense of ‘holy’ and ‘damned’, 
the English ‘sacred’ wholly lacks the latter meaning; whilst 
in any case the etymological source of these words, wiz: the 
Latin sacer, is equivalent rather to tabu. ‘Supernormal’, or 
‘extranormal’, is a straightforward term, but one that lacks 
mystic associations. ‘Uncanny’ has this advantage; but it is 
possessed in a more eminent degree by ‘supernatural’, an 
expression consecrated by long usage to mystic contexts of 
all kinds. Hence I decide to use the term ‘supernatural’ in 
this connexion, though it must be clearly understood that there 
is no intention to impute to the savage any abstract con- 


ception of the uniform ‘nature’ postulated by civilized 
thought. 
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The supernatural, taken in this sense, has two existential 
modes, a negative and a positive. On its negative side it is 
tabu = ‘not to be lightly approached’ (cf. Codrington, 188). 
The prohibition is not against all dealings whatever with the 
supernatural (else all -cult would be impossible), but against 
all heedless and profane dealings. An examination of the 
usage of the term in the Pacific region, or of that of kindred 
terms in this part of the world, will show that this is the 
root-meaning, although in certain contexts the idea may come 
to have a more or less specialized, and sometimes a more or 
less positive, signification. On its positive side the super- 
natural is mana = ‘instinct with wonder-working power’. (Or 
it may be said to ‘have’ mana, the word being noun as well 
as adjective; though this is to neglect the local usage, which 
makes a certain distinction between ‘being’ and merely ‘having’ 
mana, cf. Codrington, 191.) The mystic power, be it noted, 
is there, whether exercised or not; mana may be dormant or 
potential. An examination of the usage of the term or its 
equivalents will show that the notion of power is fundamental, 
and also that it always stands for what both Codrington and 
Tregear actually term ‘supernatural’ power (cf. Codrington, 
118 sqq., Tregear, s. v. mana). 

If I am right, then, we get a tabu-mana formula capable 
of exhaustively expressing the universal nature of the super- 
natural, so long as its nature (as opposed to its value) is in 
question. It remains to add that there are other terms, not in- 
frequently the outgrowths of tabu and mana, which arise to 
express value. Tabu and mana register descriptive judgments; 
the others register normative judgments. The former exhibit 
the supernatural in its first, or existential, dimension, the 
latter exhibit it in its second, or moral, dimension. Thus tabu 
implies holiness and defilement alike. On the other hand, 
plenty of words are to be found in savage vocabularies that 
embody the separate meaning of ‘pure’ and ‘impure’ in the 
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religious sense. Sometimes mere difference of intensity would 
seem capable of developing into difference of moral worth, 
e. g. buto which wavers between ‘very sacred’ and ‘abominable’, 
Codrington, 31. Again, mana is supernatural power for good 
or for evil, to bless or to curse, to heal or to hurt. On the 
other hand, moral valuations create a terminology of their 
own in this direction also, e. g. Makutu, personified witchcraft 
dwelling with the wicked goddess Miru, of whom Tregear 
(s.v. Miru) writes, ‘the unclean tapu was her power (mana)’; 
or otgon, the malignant exercise of orenda (equivalent to 
mana), which, according to J. N. B. Hewitt, Amer. Anthropo- 
logist (1902) N. S. IV 37n., is steadily driving the latter 
term out of use; whilst for Australian exx. see my paper in 
Anthrop. Essays, 225 sqq. I would further maintain that 
our terms ‘Magic’ and ‘Religion’, though perhaps in ordinary 
parlance they do not always have a normative function (since 
we may speak of false religion, or again of white magic), 
ought for purposes of science to be assigned an evaluatory use, 
in view of the fact that a closely corresponding disjunction of 
moral import runs through the hierological language of the 
world. A corollary is that the term ‘magico-religious’ (though 
doubtless convenient as conveying the implication that Magic 
and Religion have a common source in the recognition of the 
supernatural) is not strictly applicable to the supernatural 
conceived merely as tabu-mana, since in this its existential 
Capacity the supernatural is not both magical and religious, 
but neither magical nor religious. 

B. The tabu-mana formula in its relation to 
Tylor’s theory of animism. — The term animism has 
been used in two senses. Spencer gives it the wide sense of 
the attribution of life and animation; Tylor the narrower sense 
of the attribution of ‘soul’, ‘spirit’, or ‘ghost?, which in any 
of these forms has the ‘vaporous materiality’ of a dream- 
Image. To keep apart the Spencerian sense I have invented 
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(Pre-animistie Religion, 171) in its place the term 
‘animatism’, which has obtained a certain currency. Here I am 
concerned solely with the Tylorian sense of animism. 

Now I am inclined to suspect that in the Pacific region 
manifestations of the supernatural are to be found which natives 
would regard as tabu and mana without putting upon them 
any animistic interpretation in the Tylorian sense. Thus I 
have Dr. Seligmann’s authority for stating that in New Guinea 
a yam-stone would be held capable of making the yams grow 
miraculously, quite apart from the agency of spirits. Such 
phenomena I have named ‘pre-animistic’, and the term has 
found favour; though perhaps it is unfortunate in so far as it 
imports a chronological distinction where genetic problems 
are better ruled aside. Meanwhile, Codrington’s evidence goes 
to show that in Melanesia at all events the tabu-mana view 
and animism do coexist in a fairly harmonious system of 
ideas. Thus, to confine our attention simply to mana, this 
wherever it occurs is referred to one of two or three originating 
sources, viz: (1) the ‘ghost’ of a dead man; (2) a ‘spirit’ that 
was never a man (such spirits, however, not always displaying 
the Tylorian requirement of a ghost-like appearance, being 
sometimes ‘grey like dust’, as a native put it (Codrington, 151), 
but sometimes having the ordinary corporeal figure of a man, 
the product not of animism but of anthropomorphism); (3) a 
living man. The third possibility, however, is arrived at con- 
structively and by a process that the native logic ignores. 
When a man has mana (which, by the way, resides in his 
spiritual part or ‘soul’, Codrington, 191) a ghost or spirit has 
inspired (manag) him, and he speaks no longer of ‘I’ but of 
‘we two’, Codrington 210, 153. On the other hand a man 
of power becomes as such a ghost of power when he is dead, 
though as ghost he has the power in greater force than 
when alive, Codrington, 258. Nevertheless, the native logic 
distinguishes between the case of a man and that of a ghost 
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or spirit. Of the former you can merely say that he ‘has’ 
mana, not that he ‘is’ mana, Codrington, 191. On any view 
of the matter, however, animism, it is clear, has in Melanesia 
assumed responsibility for all manifestations of supernatural 
power. 

Nevertheless, as contrasted with mana or tabu, animism 
is not so well suited to provide rudimentary religion with its 
ultimate category, because the former is coextensive with the 
supernatural, whilst the latter is not. Animistie terminology 
pertains to what might be called the natural philosophy of 
the rudimentary intelligence. It carries us far beyond the 
limits of that specific experience which is the common root 
of Magic and Religion. This may be illustrated from Melanesia, 
the rudimentary philosophy of which abounds in nice 
distinctions of the animistic order. Thus a yam lives without 
intelligence and therefore has no ‘soul’ (farunga). A pig has 
a soul, and so likewise has a man, but with the difference 
that when a pig dies he has no ‘ghost’ (tindalo), whereas a 
man’s soul becomes a ghost. Ordinary ghosts, however, are 
not mana. Only a great man’s soul becomes on his death 
a ‘ghost of worship’. As regards a spirit (vut), its nature 
would seem to be the same as that of a soul or at any rate 
a human soul, but it invariably is mana (Codrington, 249, 
ef. 123—126). Thus only the higher grades of this animistic 
hierarchy rank as supernatural beings, and they are this not 
in virtue of their soul-like nature, but solely by reason of 
their being mana. Moreover, it must be noted that mana stands 
for that which, whilst quite immaterial, wavers between the 
impersonal and the personal; so that it can itself stand for a 
great deal to which we are apt to apply our terms ‘soul’, 
‘spirit’, and the like, though there is never the implication of 
a wraith-like appearance. For Polynesian examples Tregear may 
be consulted, s. vv. mana, manawa. From meaning ‘indwelling 
Power’ mana passes into ‘intelligence’, ‘energy of character’, 
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“spirit”. The kindred word manawa (manava) expresses ‘heart’, 
‘the interior man’, ‘conscience’, ‘soul’, Other compounds yield 
terms for ‘thought’, ‘memory’, ‘belief’, ‘approval’, ‘affection’, 
‘desire’ — in short provide the native psychologist with an 
elaborate vocabulary. Meanwhile, that mana is quite immaterial 
may be illustrated from a story that thas just reached me from 
a correspondent, Mr. Hocart. He finds that the native of the 
Solomon Islands has no objection to let him take down the 
words of a mana song. To learn them does not confer the 
mana. You must pay money to the owner of the mana, and 
he ipso facto will transmit to you the mana — the ‘good 
will’, as we say in English. 

When therefore the object in view is to frame what Tylor 
calls a ‘minimum definition of Religion’ (Primitive Culture, 
4th edit., 1 424), the tabu-mana formula appears to possess 
several advantages as compared with animism. (1) Tabu and 
mana are coextensive with the supernatural. Animism is too 
wide. (2) Tabu and mana are homogeneous. Animism tends 
to divagate into more or less irreducible kinds, notably ‘soul’, 
‘ghost’, and ‘spirit’. (3) Mana, the positive mode of the super- 
natural, whilst fully adapted to express the immaterial and 
unseen, nevertheless, conformably with the incoherent state 
of rudimentary reflexion, keeps in solution the distinction 
between the impersonal and the personal, and, in particular, 
would not seem to allow the notion of a high individuality to 
precipitate. Animism, on the other hand, tends to lose touch 
with the supernatural in its more impersonal forms, and is 
not suited to express its transmissibility, nor indeed its im- 
materiality; but, owing to the uniqueness attaching to the 
dream-image, is capable, at a rather advanced stage of rudi- 
mentary culture, of representing supernatural agents of high 
individuality with some distinctness, though perhaps never so 
successfully as anthropomorphic theism is ultimately capable 
of doing. 
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Concluding observations from a genetic stand- 
point. — In the foregoing enquiry the search has been for 
classificatory categories applicable to rudimentary religion as a 
whole. The subject, it was assumed, is to be treated as if it 
corresponded to a single level of human experience, and, 
moreover, is to be treated merely in a classificatory way, 2. e. 
by arrangement of the matter under synoptic headings. In the 
present state of the science of Comparative Religion it appears 
somewhat premature to attempt more. Eventually, however, 
when better material is at hand, and more attention is paid 
by competent thinkers to this branch of study, we may hope 
to see the history of Religion dealt with genetically — no 
simple matter, let it be observed, since not only must the 
central or ‘orthogenic’ line of human evolution be traced, but 
full allowance must be at the same time made for the endless 
lateral developments to which the spreading ‘family tree’ of 
our culture has given birth When this comes to be done, 
it may well happen that, at certain points along the central 
line of growth or one of the side-lines, mana will have to 
give way to some specialized form of animistic conception. 
The key to religious evolution is doubtless to be sought in 
social evolution. When, therefore, as in Australia, society 
is deficient in persons of marked individuality, then it is pro- 
bable that the supernatural will be apprehended under 
relatively impersonal forms (though as a matter of fact Australia 
provides curious exceptions to this generalization). The same 
law would seem to hold good in that Pacific region where 
tabu and mana are at home. Thus in the New Hebrides where 
the culture is backward, the prevailing animistic conception 
is that of the ‘spirit’ (vui), a being often nameless and almost 
without exception of feeble individuality. On the other hand, 
in the Solomon Islands, where the culture is more advanced, 
the religious interest centres in the ‘ghost of power’ (tindalo 


mana), which is usually the departed soul of some. well- 
Archiv f. Religionswissenschaft XII 13 
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remembered man. Here, then, with the social evolution of 
the hero, a hero-worship has superinduced itself on a poly- 
daemonism redolent of ‘democracy’. So much for genetic 
considerations touching rudimentary religion. If we permit 
ourselves for a moment to glance forward to what I shall 
simply term ‘complex’ religion, it may be noted that animism 
never succeeds in sweeping the more impersonal conception 
_of the supernatural clean out of the field; nor is this done 
either by anthropomorphic theism, the offspring, be it 
remarked, of ‘animatism’ rather than of the Tylorian animism. 
Buddhism is the standing instance of a complex religion which 
exalts the impersonal. It is, again, significant that a religious 
thinker such as Plato, with all his interest in ‘soul’ and in 
the subjective generally, nevertheless hesitates between a 
personal and an impersonal rendering of the idea of the divine. 
Thus the ambiguity implicit in the notion of mana persists 
to some extent throughout the history of Religion. In the 
meantime, all religions, rudimentary or complex, can join in 
saying with the Psalmist that ‘Power belongeth unto God’. 


Mumienverehrung auf einer schwarzfigurig attischen 
Lekythos 


Von R. Hackl in München 


Eine bisher im griechischen Kunstkreis nicht bekannte 
Kultdarstellung bietet eine neu erworbene lJekythos! der 
Münchner Vasensammlung. 


Ein rechteckig projiziertes, offenbar walzenförmig zu 
denkendes Gebilde mit daraufgesetztem bärtigen Kopf steht 


‘ Fundort unbekannt. Höhe 0,17, größter Umfang 0,235 m. Un- 
gebrochen. Ton hellgelb, Firnis schwarz Auf der Schulter typische 
Darstellung: Hahn (in Silhouette mit roten Querstreifen) zwischen zwei 
aufrechtstehenden gestielten Efeublittern. Das nach oben von einem 
Punktkettenband abgeschlossene Hauptbild nimmt die vordere Bälfte des 
Gefäßbauches ein. Die Zeichnung ist im ganzen etwas flüchtig, ohne 
Jedoch undeutlich zu sein. Innenzeichnung und Konturen teilweis geritzt, 
rot aufgesetzte Details. — Abbildung nach Zeichnung von K. Reichhold. 
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aufrecht nach rechts gewandt. Der mächtige fast wagrecht 
getragene Bart ist rot gemalt; das Haar fällt geschlossen in 
den Nacken herab. Über der Stirn erheben sich drei rund- 
liche Tupfen, die wohl Blätter eines Kranzes bedeuten sollen. 
Der tektonische untere Teil der Figur ist mit eingeritztem 
Netzwerk und darein gesetzten Punkten verziert! Das soll 
wohl eine kreuzweise Umwickelung mit Binden, eine um- 
hüllende geflochtene Matte oder wenigstens eine derartige Be- 
malung bedeuten. Vom oberen Abschluß des tektonischen 
Teils der Figur gehen beiderseits Punktblättehenzweige aus. 
Rechts von der Figur, ihr zugewandt, knien zwei Männer (der 
erste scheint bärtig), links von der Figur kniet abgewandt ein 
dritter (sein Hinterteil und seine Füße sind verdeckt, seine 
Knie berühren den Boden nicht, offenbar nur aus Nachlässig- 
keit des Malers). Alle drei neigen den Oberkörper nach vorne, 
legen die flache Rechte vor die Stirne und senken die flache 
Linke zum Knie. Das bis in den’ Nacken reichende Haar 
schmückt eine rote Binde Jeder trägt nur einen kurzen 
Lendenschurz, der mit roten Tupfen und geritztem Kreuz ge- 
ziert ist. Der mittlere hat über dem oberen Schurzrand am 
Bauch eine eingeritzte Spirale” Ein Erklärungsversuch hierfür 
folgt später. Über den Knienden sind zwei Gewänder (Mäntel) 
aufgehängt. 

1 Diese Netzverzierung findet sich auch auf den omphalosartigen 
Altären tyrrhenischer Amphoren (s. Thiersch Tyrrhenische Amphoren 
S. 133 und Hock Griechische Weihgebräuche S. 37). Hock schließt, wie 
ich glaube, mit Unrecht die Deutung von wirklichem Netzwerk aus, 
indem er von einem typischen Flichenschmuck der archaischen Vasen- 
maler spricht. Ich denke mit Thiersch an eine Absichtlichkeit dieser 
‘ Verzierung. Es wird ein in Wirklichkeit ähnlich gezierter Gegenstand 
dargestellt sein. 

* Derartige Spiralen kommen auf attischen Vasen gleicher Epoche 
auf den Oberschenkeln von Kriegern vor und bedeuten da zweifellos die 
Verzierung metallner Schenkelschienen, auch in den Fällen, wo letztere 
nicht weiter charakterisiert sind. Eine solche Deutung ist hier aus- 
geschlossen. 
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Wir sehen, fast alles Gegenständliche an dieser Dar- 
stellung ist merkwürdig und neu, besonders die eigentümliche 
Figur sowie die Haltung und Kleidung der Männer. Selbst 
die Netzverzierung, die Zweige und die aufgehängten Mäntel 
scheinen hier nicht ohne wichtige gegenständliche Bedeutung 
zu sein. 

Die Figur, wie sie bisher schlechthin genannt werden 
mußte, birgt das Rätsel. Daß sie etwas Verehrungswürdiges 
vorstellen muß, ist ebenso klar wie daß die Männer eine kult- 
liche Handlung begehen. Es fragt sich nur, haben wir eine 
Herme oder einen Dionysos Perikionios (Dendrites), oder eine 
Mumie vor uns. Eine Herme ist nicht wahrscheinlich, weil 
Genitalien und Armstümpfe, zwei Charakteristika der Herme, 
fehlen. Wie steht es nun mit der Deutung als Dionysosidol ? 
Der walzige Schaft, der Kopf mit dem großen Bart, die 
Blätter über der Stirn und die Zweige — alles paßt sehr 
gut, dennoch sieht Dionysos Perikionios auf den wenigen uns 
erhaltenen Darstellungen anders aus. Wesentlich daran ist 
der Baumstamm oder Pfeiler, meist deutlich mit einem Gewand 
bekleidet, obenauf eine Maske des Dionysos, mit Reben ge- 
schmückt. Nur die Berliner Hieronschale scheint einen vollen 
Kopf statt der Maske zu geben, das obere Pfahlende ragt aber 
über den Kopf hinaus. Die von Kern publizierten spät schwarz- 
figurigen Fragmente zeigen unbekleidete, nur mit Masken und 
Reben behängte Pfeiler. Immer sind es Mänaden, die das 
Dionysosbild umtanzen, auf den schwarztigurigen Fragmenten 
wenigstens Frauen, die mit Zweigen nahen. Niemals sind 
Männer dabei; vor allem aber scheint der Klagegestus aus- 
geschlossen. 

Es bleibt also als Deutungsmöglichkeit nur die Mumie 
übrig. Dieser Erklärung fügen sich entschieden am besten 
die Einzelheiten wie die ganze Darstellung. Ich stelle zum 


1 Vgl. außer Roschers Lexikon Arch. Jahrb. 1896 S. 113 (Kerns 
Aufsatz) und Furtwängler-Reichhold Vasenmalerei I Tf. 37. 
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Vergleich eine der zahlreichen ägyptischen Darstellungen von 
Mumienverehrung daneben.! 
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Fig. 2 

Wir sehen, die Mumie auf der Lekythos gibt den Cha- 
rakter des eingewickelten Körpers recht gut, wenn auch die 
einzelnen Körperformen nicht zum Ausdruck gebracht sind wie 
auf der ägyptischen Darstellung; auch die Füße fehlen dort. 
Die Mumie der Lekythos trägt auch keine Perücke und keinen 
künstlichen umgebundenen Bart, sondern beides natürlich nach 
Griechenart. Ob die Blätter über der Stirn einfach einen 
Kranz andeuten sollen oder vielleicht eine mißverstandene 
Nachahmung des sogenannten ägyptischen Salbkegels sind (der 
ja den Ägyptern selbst ziemlich früh schon nicht mehr recht 
verständlich war), vermag ich nicht zu entscheiden. Jedenfalls 
aber wäre auch die Bekränzung der Mumie nichts Auffallendes, 
ebensowenig wie die Beigabe der Zweige. Die Ägypter stellen 
Bukette neben die Mumie, wie unsere Abbildung zeigt, und 


1 Die Abbildung ist ein Ausschnitt aus einem Wandgemiilde des 
tombeau des graveurs à Sheikh Abd-el-Gournah, publiziert in Mission 
archéologique française du Caire Tome V pl. VIII. 
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bei den Griechen sind Kränze und Zweige eine reguläre 
Totenbeigabe. 

Von ausschlaggebender Bedeutung endlich sind die drei 
knienden Männer, die zweifellos die Gesten der Totenklage 
machen. Das Fassen der Hand nach der Stirn ist ein ganz 
allgemein üblicher Ausdruck der Trauer, von den Griechen so 
bekannt wie von den Ägyptern. Absolut ungriechisch aber 
ist das Knien von Männern. Der Grieche steht, sitzt oder 
kauert allenfalls bei der Totenklage, selbst bei Verehrung der 
Götter steht er Die wooexdvyerg ist echt orientalisch. 

Auf der ägyptischen Darstellung sehen wir die eine 
klagende Frau in derselben Stellung mit genau der gleichen 
Arm- und Handbewegung (nur das eine Knie ist hochgestellt. 
Es gibt aber auch ägyptische Bilder, auf denen die klagende 
Frau mit beiden Knien den Boden berührt, z. B. Erman, 
Ägypten, II zu S. 432). 

Aber nicht nur die Haltung der klagenden Männer ist 
für griechische Darstellung absonderlich, auch die Enthlößung 
bis auf einen kurzen Schurz muß von besonderer Bedeutung 
sein. Die Klagenden auf den attischen s. f. Tontafeln und 
den r. f. Vasen sind voll bekleidet.? 

Die oben aufgehängten Mäntel scheinen auf eine Ent- 
kleidung vor dem Klageakt hinzuweisen? (daß nur zwei statt 
drei Mäntel angegeben sind, dürfte Nachlässigkeit des Malers 


1 Einige wenige Ausnahmen (bei Verehrung der unterirdischen 
Götter oder von seiten Schutzflehender und Verzweifelter) siehe Stengel 
Kultusaltertümer S. 73f. in I. v. Müllers Handbuch. Knien bei der Toten- 
klage kommt gelegentlich vor: z. B. auf geom. Vasen (Louvre, Pottier 
Album A 575; Athen Nat. Mus. 803 u. 804) und auf weißgrundigen 
Lekythen (Athen Nat. Mus. 1930 u. 1934; Amer. Journal 1886 Tf. XII 
U.a.m.). In all diesen Fällen scheinen die Knienden aber Frauen zu sein. 

? Einen Schurz trägt auf attischen Darstellungen allenfalls der 
Arbeiter; auf ionischen Denkmälern dagegen kommt der Schurz auch 
sonst vor. Siehe Zahn Ath. Mitt. 23 S. 53. 

° So pflegt Herakles auf den archaischen Vasen sein Mäntelchen 
vor dem Löwenkampf an den nächsten Baum zu hängen. 
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sein). Es ist demnach nicht ausgeschlossen, daß auch in der 
auffallenden Bekleidung eine Nachahmung ägyptischer Vor- 
bilder beabsichtigt ist. Auf unserem ägyptischen Beispiel trägt 
der eine Priester, der das Weihwasser spendet, nur den Schurz, 
die beiden anderen außer dem Schurz noch einen Mantel. Die 
sonderbare Spirale am Bauch des mittleren Klagenden der 
Lekythos soll vielleicht nichts anderes sein als die Wiedergabe 
des abstehenden Gurtzipfels, den die ägyptischen Schürzen vorn. 
am Bauch zeigen. 

Ob die Klagenden der Lekythos Angehörige oder Diener 
des Toten oder Priester sind, ist nicht zu entscheiden. 

Wir haben konstatiert, daß auf unserer Lekythos direkte 
Nachahmung ägyptischer Elemente fortwährend verquickt ist 
mit Übertragung und Umänderung derselben in griechische 
Verhältnisse und Anschauung. 

Wie kommt aber die Bestattungszeremonie einer Mumie 
auf eine attische s. f. Lekythos, die um 500 zu datieren ist? 
Daß die Lekythen in besonderer Beziehung zum Totenkult stehen, 
ist bekannt; auch der Hahn auf der Schulter mag in diesem Sinne 
gedeutet werden. Indes dadurch ist die Darstellung eines aus- 
ländischen Totenkults noch nicht begründet. Irgendein näheres 
Interesse an der ägyptischen Mumifizierung müssen die Griechen 
um die Wende des 6. Jahrhunderts doch schon gehabt haben, 
sonst hätte der Maler einer an und für sich unbedeutenden 
Lekythos doch nicht diese Darstellung wählen können. 

Bei der Frage kommt uns ein kleines ägyptisches Denk- 
mal zu Hilfe, ein sogenanntes Uschebtifigürchen aus Fayence, 
wie sie die Ägypter in großer Zahl dem Toten ins Grab mit- 
zugeben pflegten, damit sie ihm im Jenseits dienstbar seien. 
"Diese Figürchen haben ebenfalls Mumiengestalt genau so wie 
der Tote selbst. Das merkwürdige an dem hier (Fig. 3) wieder- 
gegebenen Uschebti! ist der archaisch griechische Kopf mit 


1! Den Hinweis auf dieses wichtige Denkmal verdanke ich Herrn 
Prof. Frhrn. von Bissing, der es aus eigener Anschauung kennt. Es be- 
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Spitzbart und Haarrolle, 
während der Körper auf 
ägyptische Art mit deut- 
lich durchscheinenden 
Körperformen mumifi- 
ziert ist. Dieses Figür- 
chen, bis jetzt allerdings 
ein Unikum, lehrt uns, 
daß bereits in archaisch 
griechischer Zeit die 
Mumifizierung von Grie- 


chen in Ägypten vor- 
kam. Und dies war 
wohl nicht einmal etwas 
so Außergewöhnliches, 
sonst zeigte es sich nicht 
an einem Uschebti, die 
zur ägyptischen Massen- 


ware gehören, die immer 
dieselben Typen wieder- Fig. 3 

holen und in Formen hergestellt wurden. Es kann nur ein 
Zufall sein, daß uns nur das einzige mit Griechenkopf erhalten 
ist, es muß deren eine größere Anzahl gegeben haben. 

Es kann auch nicht allzusehr verwundern, daß in Unter- 
ägypten ansässige Griechen sich ` die ;Bestattungsweise der 
Ägypter aneigneten. Die vorztigliche Konservierungsmethode 
fiir den Leichnam wird den Griechen gefallen haben, so daß 
sie dieselbe auch ihrem. ‚eigenen Leibe. zugute kommen ließen. 

Aus. unserer Lekythendarstellung im Zusammenhang mit 
dem Mumienfigürchen auf Fälle von Mumifizierung im eigent- 


findet sich im Museum zu Kairo und ist publiziert von Maspero in Annales. 
du service des antiquités Tome III (Text S. 186° und beigegebene Tafel). 
Hiernach unsere Reproduktion. Höhe 0,18 m. Gefunden in der Pyramide 
des Ounas zu Sakkarah. Der Entstehung nach gehört es in saitische Zeit. 
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lichen Griechenland zu schließen, wäre entschieden zu weit 
gegangen. Unser Lekythenmaler brauchte ja bloß aus eigener 
Anschauung die Mumienbestattung von Griechen im Delta zu 
kennen; ja nicht einmal dies, eine bloße Abbildung, die er 
irgendwo gesehen hat, kann ihn zu seiner Darstellung ver- 
anlaßt haben. Wie weit er seinem Vorbild im einzelnen ge- 
folgt ist, läßt sich natürlich nicht sagen, aber soviel scheint 
gewiß, daß er eine griechische Mumie und griechische Trauernde 
nachgebildet hat; denn den ägyptischen Typus verstanden die 
(Griechen schon in archaischer Zeit recht gut zu charakterisieren, 
wie die Busirisbilder erweisen. Jedenfalls haben auch die 
Leute in Athen gewußt, worum es sich bei unserem Lekythen- 
bild handelt. Daß die Lekythos zu einem besonderen Zweck, 
etwa in bezug auf die Mumifizierung einer bestimmten grie- 
chischen Person hergestellt worden ist, glaube ich nicht. Die 
ganze Art der Malerei wie des Gefäßes selbst fügt sich sehr 
gut in den großen Kreis der attisch s. f. Lekythen, die eine 
Vorliebe für absonderliche und interessante Bilder haben. 

Es scheint also, daß Griechen bereits um 500 auf ägyp- 
tische Art bestattet worden sind und daß ein gleichzeitiger 
attischer Vasenmaler eine diesbezügliche Darstellung gemacht 
hat, auf der die ägyptischen Elemente noch unverkennbar, die 
Anpassung an griechische Verhältnisse aber ebenso deutlich 
sind. Maspero hat im Text zur Publikation des Uschebti- 
figürchens an die Nachbildung einer griechisch - ägyptischen 
Statue des Osiris aus hellenistischer Zeit gedacht. Diese An- 
nahme ist aber durch den sicher archaischen Typus des 
Griechenkopfes ausgeschlossen, was Maspero entgangen ist. 
Einen ähnlichen Gedanken bezüglich unseres Lekythenbildes 
möchte ich hier aber doch nicht unterdrücken. Könnte auf 
der Lekythos nicht eine Osiris- Dionysos-Verehrung dargestellt 
sein? Sollten die mit den Ägyptern in Berührung kommenden 
Griechen nicht schon in so früher Zeit die große Verwandt- 
schaft ihres Dionysos mit dem als Mumie verehrten Osiris er- 
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kannt und dieser Anschauung auch im Bilde Ausdruck ver- 
liehen haben? 

Wie Osiris ist ja auch Dionysos Zagreus ein Vegetations- 
gott, der stirbt und unter groBen Klagen bestattet wird, um 
später wieder aufzuerstehen. In unserem Falle wäre also 
lediglich die Bestattungsform aus dem ägyptischen über- 
nommen zu denken. Das mag seine Erklärung darin finden, 
daß gerade die Mumifizierung die geeignetste Art der Bei- 
setzung schien für einen Toten, dessen Wiederaufstehung er- 


wartet wurde. 


Eine neue Seelenvogeldarstellung 
auf korinthischem Aryballos 
Von R. Hackl in München 


Weicker hat in seiner sonst trefflichen Arbeit über den 
, Seelenvogel in der griechischen Kunst“ entschieden zu stark 
verallgemeinert. Jede Darstellung eines Vogels mit Menschen- 
kopf ist ihm ein Seelenvogel. Richtig ist es, jeden Menschen- 
kopfvogel als Sirene zu bezeichnen, weil es sich hier um einen 
antiken Gattungsnamen handelt, der uns durch die Literatur, 
durch die Vasendarstellungen des Odysseusabenteuers und sogar 
durch Beischrift zu einem im Tierfries einer attischen s. f. Hydria 
(Weicker S. 20) rein dekorativ verwendeten Menschenvogel 
bezeugt ist. Die moderne Bezeichnung „Seelenvogel“ aber 
enthält einen Hinweis auf Wesen und Tätigkeit, die nur für 
eine verhältnismäßig kleine Anzahl von Darstellungen von 
Menschenkopfvögeln zu konstatieren sind. Nur in den Fällen, 
wo die Menschenvögel wirklich in der Eigenschaft als Seelen- 
vögel charakterisiert sind, dürfen sie auch so genannt werden, 
in allen übrigen Fällen nur Sirenen. Es verhält sich mit der 
Sirene genau so wie mit der Sphinx. Die literarische Uber- 
lieferung berichtet uns beidemal von einem Einzelfall, von 
Odysseus und den Sirenen, von Oidipus und der Sphinx. 
Beide Geschichten sind uns auch auf antiken Vasenbildern 
erhalten. Aus anderen Darstellungen erfahren wir, daß Sirenen 
Menschen entraffen!, Sphingen Jünglinge in ihren Klauen 
halten.” Diese Vorstellungen stecken auch im Odysseus- 


1 S. Weicker, S. oft 
7 S. Furtwängler Sphinx von Agina S.5 im Münchner Jahrbuch für 
bild. Kunst I. 
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und im Oidipusabenteuer, nur sind sie da .zugunsten eines 
andern Moments zurückgedrängt. Odysseus wäre von den 
Sirenen, Oidipus von der Sphinx gemordet worden, wären nicht 
beide die schlauen Griechenhelden gewesen, die durch ihre 
Klugheit die Dämonen des Todes überwunden haben. So 
wenig wie wir nun die Sphinx allgemein Todesdämon oder 
Seelenlöwin nennen werden, so wenig ist jeder menschenköpfige 
Vogel als Seelenvogel anzusprechen. Zu den wenigen sicheren 


i 


Darstellungen, die uns Sirenen in der Eigenschaft als Seelen- 
vögel zeigen, tritt jetzt eine neue, bisher unbekannte Dar- 
stellung. 

Der obenstehende korinthische Kugelaryballos! trägt auf 
der Vorderseite das hier nach Zeichnung von K. Reichhold 
wiedergegebene Bild: unten, aber über der Bodenlinie, liegt 


—.. 


! In Münchner Privatbesitz. Der apfelförmige Aryballos, unten 
abgeplattet, hat blaßgelben Ton, bräunlichen Firnis, aufgesetztes Weiß 
und Rot, viel Innenritzung. Höhe 0,1; Umfang 0,285 m. Die Stand- 
fläche ist mit mehreren Firnisringen geziert. 
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auf dem Rücken ein Mann mit leicht emporgerichtetem Kopf 
und halbgehobenen gestreckten Armen. Ein Schweben in der 
Luft ist wohl nicht beabsichtigt. Neben ihm steht eine große 
Sirene, die ihre mächtigen Fittiche wie Schatten des Todes 
über ihn ausbreitet. Der Mann macht den Eindruck des völlig 
Hilflosen; er ist ganz in die Gewalt des Todesdämons gegeben, 
der sich an der Todesangst seiner sicheren Beute zu weiden 
scheint wie ein Raubtier. 

Eine solche Auffassung des Seelenvogels in bildlicher 
Darstellung war bisher nicht bekannt. Am nächsten steht 
noch der spät etruskische Skarabaeus!, der den Seelenvogel 
im Kampf mit einem liegenden Jüngling zeigt, und das 
korinthische Tontäfelchen (Weicker, S. 142, Fig. 64), das wohl 
den vom Tod umschwebten Bergmann darstellt. 

Im Kreis der korinthischen Vasenbilder ist unser Aryballos- 
bild überhaupt das erste sichere Beispiel für eine Seelen- 
vogeldarstellung, obwohl es zahlreiche korinthische Vasen und 
vielfach auch Kugelaryballen mit Sirenendarstellungen gibt.? 


1! Weicker, S. 6 und 7, Fig. 2. Dort fälschlich als ostgriechischer 
Intaglio bezeichnet. 

? Ein in Form und Stil dem unsrigen nächst verwandter korinthischer 
Kugelaryballos im athenischen Nationalmuseum (Nr. 281) zeigt auf der 
Rückseite ein eilig dahinruderndes Schiff, in dem ein stehender Mann 
zu kommandieren scheint, auf der Vorderseite ein großes Vogelungeheuer 
mit zwei menschlichen Köpfen, einem weiblichen und einem männlichen. 
Daß das Schiff nicht etwa als bloße Füllung der Rückseite aufzufassen 
ist, sondern von vornherein als Teil der Gesamtdarstellung gedacht war, 
erhellt daraus, daß das rechte Flügelende des Ungeheuers über den 
Rammsporn des Schiffes hinweggemalt ist, das Schiff also zuerst da 
war. Es handelt sich in diesem Falle gewiß nicht um das Odysseus- 
abenteuer, sondern um ein Schiffermärchen, in dem ein Schiff einem 
Untier mit Menschenköpfen und Vogelleib zu entfliehen sucht. 


Die Ausbreitung des Buddhismus von Indien nach 
Turkistan und China 


Von O. Franke in Berlin 


Die Ausbreitung des Buddhismus von Indien nach Tur- 
kistän und danach über das gesamte östliche Asien hat man 
nicht mit Unrecht als einen der großartigsten Vorgänge in der 
Geschichte des menschlichen Geisteslebens bezeichnet. Und 
zwar nicht bloß wegen der Tatsache, daß ungeheure Länder- 
gebiete dadurch ein neues geistiges Gepräge erhielten, sondern 
— und vielleicht noch mehr — auch wegen der Art, wie sich 
dieser Siegeslauf indischer Weisheit vollzog. Im Gegensatz zu 
allen anderen uns bekannten großen Religionen hat der Buddhis- 
mus sich ohne Gewissenszwang und blutige Gewalttat durch- 
gesetzt, allein durch die innere Überzeugungskraft seiner Lehre 
und durch die opferfreudige Hingebung seiner Bekenner. Es 
erscheint auffallend im Hinblick auf die Bedeutung und die 
Eigenart dieser Jahrhunderte währenden religiösen Bewegung, 
daß die geschichtliche Forschung bis in die neueste Zeit über 
alle Einzelheiten ihrer Entwickelung völlig im dunkeln war 
und es zum Teil auch heute noch ist. Indessen ist es viel- 
leicht gerade der Mangel an äußerlich sichtbaren Tatsachen, 
an Kriegszügen und Schlachten, an Städtezerstörungen und 
Dynastienwechsel, der den Gang der Geschichte des Buddhis- 
mus so schwer erkennbar macht: die nur im Seelenleben der 
Menschen sich vollziehende Entwickelung bot dem Chronisten 
zu wenig markante Anhaltspunkte, an die er seine Berichte 
kniipfen konnte; "go ist im Laufe der Zeiten die Wegspur ver- 
weht worden, und wie wir heute in den Sandwiisten von Tur- 
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kistan mühsam den verschütteten Stätten buddhistischer Kultus- 
herrlichkeit nachgraben, so müssen wir, nicht minder mühsam, 
die Labyrinthe mittel- und ostasiatischer Literaturen durch- 
suchen, um die Zusammenhänge der historischen Entwickelung 
zu finden. 

Bei dem Bemühen, von der Ausbreitung der buddhistischen 
Lehre von Indien aus nach Turkistän und China ein klares 
Bild zu erhalten, sehen wir uns naturgemäß drei großen Fragen 
gegenübergestellt, nämlich der Frage nach der Zeit, wann 
diese nach Norden und Osten strebende Bewegung einsetzte, 
nach dem Wege, den sie nahm, und nach der Form der Lehre, 
die die wandernden Pilger weiter trugen. Bei dem völligen 
Versagen der Inder auf dem Gebiete geordneter Geschicht- 
schreibung wird man gut tun, die chronologische Unter- 
suchung am anderen Ende des Weges, d. h. in China, zu be- 
ginnen. Es ist üblich geworden, die Einführung des Buddhis- 
mus in China in die Mitte des 1. Jahrhunderts n. Chr. zu ver- 
legen; der Kaiser Ming ti von der Han-Dynastie hatte i. J. 61 
n. Chr. einen Traum, in dem er eine Statue Buddhas erblickte; 
infolgedessen sandte er Boten nach Indien, die i. J. 67 
mit Schriften und zwei Sramanas zurückkehrten. Es braucht 
kaum gesagt zu werden, daß sich in dieser Weise die Ein- 
führung einer Religion nicht vollziehen kann: es müssen vor- 
her Dinge eingetreten sein, die die Kunde von der fremden 
Lehre gebracht, ein Verlangen nach ihrer Bekanntschaft ge- 
weckt und so den Kaiserlichen Traum erst ermöglicht haben. 
Bei den chinesischen Geschichtschreibern finden sich auch 
weitere Angaben hierüber. Die Annalen der Wei-Dynastie (386 
bis 532, Wei shu Kap. 114 fol. 1r°) weisen darauf hin, daß 
Chang K‘ien, der i. J. 126 v. Chr. von seiner großen Ent- 
deekungsreise in Mittelasien zurückkam, von der Lehre Bud- 
dhas zuerst erzählte. Ferner habe der General Ho Kn Ping 
auf einem Kriegszuge gegen die türkischen Hiung-nu in West- 
Kansu um 120 v. Chr. ihre goldene Götterstatue erbeutet. Der 
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Chronist nimmt als selbstverständlich an, daß es sich hierbei 
um eine Statue Buddhas handelt; indessen fehlt es bisher an 
jedem weiteren Anhalt für die an sich nicht sehr wahrschein- 
liche Annahme, daß schon im 2. Jahrhundert v. Chr. bei den 
Türkvölkern am Tarim-Becken der Buddhismus bekannt ge- 
wesen sei. Dagegen ist die ferner berichtete Tatsache nicht 
zu bezweifeln, daß i. J. 2 v. Chr. die Kenntnis buddhistischer 
Sütras von den Ta Yüe-chi, d. h. dem in Gandhära residieren- 
den Fürstengeschlechte der Kushän zu den Chinesen gelangte. 
Leider sind die chinesischen Texte, in denen der Vorgang er- 
zählt wird, so verderbt, daß sich nicht feststellen läßt, ob der 
Übermittler ein Gesandter der Kushän war, der nach China 
kam, oder ein solcher des chinesischen Kaiserhofes, der in 
Gandhara war.! Indessen einen tiefgreifenden Einfluß hat dieses 
erste Bekanntwerden des Buddhismus in China noch nicht ge- 
habt” „Man hörte in China von Buddhas Lehre“, sagt der 
Chronist der Wei-Dynastie, „aber man glaubte nicht daran.“ 
Erst von der Mitte des 2. Jahrhunderts n. Chr. ab kamen vom 
Westen her in kaum noch unterbrochener Reihe die gelehrten 
Mönche, die am Hofe zu Lo-yang (dem heutigen Ho-nan fu) 


1 Eine Übersetzung dieser viel erörterten Angabe der chinesischen 
Quellen findet sich in der Abhandlung Beiträge aus chinesischen Quellen 
zur Kenntnis der Türkvölker und Skythen Zentralasiens (Abhdlg der 
Königl. Preuß. Akad. d. Wissensch. 1904) S. 92. Eine abschließende 
Untersuchung aller chinesischen Texte hat Chavannes Les pays occi- 
dent d’upres le Wei Lio (T'oung Pao 1905, 8.546 ff.) gegeben. 

? Daran wird auch die Angabe der Annalen der späteren Han- 
Dynastie (How Han shu Kap. 118 fol. 22 v°) kaum etwas ändern, wonach 
seit der Zeit des Fürsten Ying von Chu (Mitte des 1. Jahrhunderts 
n. Chr.) der buddhistische Kultus aufgeblüht sei. Vergl. Chavannes, 
a. a. O. 8. 550 Anm. 1 und Les pays d’occident d’apres le Heou Han 
Chow (foung Pao 1907 S. 219). Die weiteren Bemerkungen der Han- 
Annalen an der nämlichen Stelle deuten schon darauf hin, daß man der 
neuen Lehre in China, was bei der Kürze der Zeit auch nicht anders 
zu erwarten war, noch ablehnend gegenüberstand. Immerhin ist es be- 
merkenswert, daß es bereits um das Jahr 65 n. Chr. in Mittel-China 
(Chiu lag in der heutigen Provinz Hunan) buddhistische Mönche gab. 

Archiv f. Religionswissenschaft XII 14 


210 O. Franke 


ihre heiligen Schriften ins Chinesische übersetzten, und auch 
sie hatten Mühe, den Lehren ihres Meisters das Feld zu er- 
obern. Ihre Hauptgegner waren die einflußreichen Vertreter 
der taoistischen Philosophie, die im Buddhismus schließlich 
nur eine minderwertige Wiederholung von Lao tsé’s Grund- 
gedanken sehen wollten. Dieses Zusammentreffen von Buddhis- 
mus und Taoismus, über das später noch mehr zu sagen sein 
wird, ist von großer Bedeutung für die Fortentwickelung beider 
Religionen auf chinesischem Boden geworden. Zur vollen Ent- 
faltung gelangte die neue Lehre dann unter den mit Zentral- 
Asien in Verbindung stehenden tangutischen und türkischen 
Dynastien der "Ten und Liang, die von der Mitte des 4. Jahr- 
hunderts ab in den heutigen Provinzen Kansu und Shensi ihre 
Reiche gründeten. 4 

Können wir somit für das erste Eindringen des Buddhis- 
mus in China das Ende der vorchristlichen Zeitrechnung als 
sicher ansetzen, so befinden wir uns mit Bezug auf seine Aus- 
breitung in den zwischen Nord-Indien und China liegenden 
Gebieten, wo uns die genaue chinesische Chronologie nicht 
mehr zur Seite steht, auf weniger festem Boden. Hier berührt 
sich die Frage nach der Zeit aufs engste mit der Frage nach 
dem Wege, den die Lehre Buddhas nahm, nachdem sie die 
Grenzen Indiens überschritten. Die Mönche, die als Lehrer 
und Übersetzer in den ersten drei Jahrhunderten nach China 
kamen, und deren Namen uns überliefert sind, bezeichnen sich 
fast ausnahmslos als Leute aus dem Lande der Yüe-chi, aus 
An-si und aus K'ang, d.h. aus Udyäna, Gandhära, Kashmir 
und den Ländern, die nordwestlich und östlich daran grenzen, 
mit einem Worte, aus dem großen Reiche der Indoskythen, 
deren bedeutendster Herrscher, Kaniska, von den Buddhisten 
wie ein zweiter Asoka gefeiert wird. Darüber kann also, schon 
im Hinblick auf die i. J. 2 v. Chr. erfolgte Übermittelung bud- 
dhistischer Sütras, kein Zweifel sein, daß dieses Reich der 
Indoskythen der Ausgangspunkt der buddhistischen Mission 
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und vermöge seines Einflusses, der über die trennenden Ketten 
des Himälaya hinausgriff, der Vermittler zwischen Indien und 
den Ländern Zentralasiens war. Wann nun und wo zuletzt 
unter den glaubenseifrigen Fürsten der Indoskythen der Bud- 
dhismus in Turkistän festen Fuß faßte, über diese Frage lassen 
sich, bei dem heutigen Stande unserer geschichtlichen Kenntnis, 
nur Vermutungen äußern. Chang Kien hörte zwar von der 
Lehre Buddhas in Indien, aber von einem Buddhismus in 
Zentralasien berichtet er nichts. Daß die Hiung-nu bereits 
im 2. Jahrhundert v. Chr. von derselben Lehre gewußt haben 
sollten, ist also schon aus diesem Grunde unwahrscheinlich. 
Am Ende des 4. Jahrhunderts begannen die chinesischen Pilger 
ihre Wanderungen nach Indien, darunter auch der bekannte 
Fa Hien. Aus seinen Aufzeichnungen wissen wir, daß damals 
der Buddhismus auch in den entlegeneren Teilen Turkistäns, 
am Lopnor und an den Südabhängen des T‘ien shan große 
Klöster mit Tausenden von Mönchen besaß. Die Ausgrabungen 
Steins am Südrande des Tarim-Beckens mit Khotan als Mittel- 
punkt zeigen als frühestes Datum das Jahr 269 n. Chr. (Sand- 
buried Ruins of Khotan S. 405) und lassen erkennen, daß der 
Buddhismus damals dort die herrschende Religion war. Die 
Annalen der Sui-Dynastie (589—618) berichten von einem 
Mönche namens Dharmaraksa aus dem Lande der Indoskythen, 
der zwischen 265 und 274 in allen Ländern des Westens herum- 
reiste und buddhistische Sütras nach Lo-yang brachte, ebenso 
Wissen sie von Sramanas zu erzählen, die zwischen 76 und 
88 n. Chr. Sütras aus Turkistän mitbrachten (Sui shu Kap. 
35 fol. 34r"). Ob allerdings der dabei gebrauchte Ausdruck 
Si-yii, der sonst immer die Linder von Turkistan bezeichnet, 
hier nicht Indien mit einschließt, scheint zum wenigsten nicht 
außer Frage zu sein. Diese historischen Daten weisen also 
aut die ersten drei nachchristlichen Jahrhunderte hin als auf 
die Zeit, in der sich der Buddhismus von Gandhara und 
Kashmir aus über ganz Turkistän verbreitete. Um aber von 
14* 
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dem Vorgange ein etwas deutlicheres Bild zu erhalten, bedarf 
es einer Betrachtung des dogmatischen Zustandes, in dem sich 
der Buddhismus zu jener Zeit in Nordindien befand, und diese 
Betrachtung führt uns zu der dritten der aufgeworfenen Fragen, 
nämlich nach der Form, in der der Buddhismus durch Ver- 
mittelung zahlloser indischer, turkistänischer und chinesischer 
Mönche und Pilger nach Turkistän und China gelangte. 

Die dogmatische Schule, die die chinesischen Pilger in 
Nord-Indien als die vorherrschende antrafen, war die des 
Mülasarvästiväda, eines der ältesten Zweige, in die sich die 
Kirche nach dem Konzil von Vaisali (um 380 v. Chr.) spaltete. 
Sie gehörte nach Hüan Tsang’s Angabe zum Hinayäna. 
Fa Hien, der erste der bekannten Pilger, erwähnt sie zwar nicht 
direkt, sagt aber, daß in den Ländern von Nord-Indien alle Mönche 
dem Hinayana-System folgten; es ist anzunehmen, daß auch zu 
seiner Zeit dieses System die Form des Mülasarvästiväda dort 
hatte, zumal er den Vinaya der Sarvästivädin und der Maha- 
sanghika (der in Mittel-Indien vorherrschenden Hinayäna- 
Schule), den er nach langem Suchen in Pätaliputra schriftlich 
fixiert fand, für den ältesten und vollständigsten erklärt. (Legge 
A Record of Buddhistic Kingdoms S. 98 f.) Nach Hüan Tsang’s 
Berichten beherrschte die gleiche Schule fast ganz Turkistän, 
d. h. die Länder am Nordrande des Tarim-Beckens vom Lop- 
nor im Osten bis Kashgar im Westen. Dagegen waren am 
Südrande, in den Gebieten von Yarkand und Khotan, wie auch 
Fa Hien schon erzählt, die Mönche Anhänger des Mahayana- 
Systems. Als Fa Hien, in einem der ersten Jahre des 5. Jahr- 
hunderts, von Khotan kommend, den oberen Indus erreichte, 
fragten ihn dort die Mönche, wann Buddhas Lehre 
zuerst nach Osten vorgedrungen wäre. Der Pilger antwortete, 
daß nach den Aussagen der Bewohner jener östlichen Länder 
die Lehre ihnen von ihren Vorvätern seit alter Zeit über- 
kommen sei. (Legge, a. a. O. S. 27.) Hüan Tsang berichtet 
dann von einer alten Tradition in Khotan, wonach der Staat 
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aus einer indischen Ansiedelung entstanden sei, die ihren Ur- 
Sprung einer Anzahl verbannter Untertanen des Königs Asoka 
in Taksasilä verdankt. Der Buddhismus aber sei durch einen 
Arhat Vairocana aus Kashmir dorthin verpflanzt worden. 
(Watters On Yuan Chwang’s Travels in India II, 296.) Diese 
Angaben sind durch Steins Ausgrabungen durchaus bestätigt 
worden: die Schriftstücke auf Holz und Leder profanen Inhalts 
zeigten einen früheren Präkrit-Dialekt in der eigenartigen 
Kharosthi-Schrift, wie sie im Gebiete von Taksasilä üblich ge- 
wesen war; dagegen waren die buddhistischen Texte in San- 
skrit und mit Brähmi-Schrift geschrieben. Beide Schriftarten 
aber zeigten die Higentümlichkeiten der Kusana- d. h. der 
indoskythischen Periode (Sand-buried Ruins ete. S. 398 ff. u. a.). 
Wenn nun, wie in der Geschichte des indischen Buddhismus 
berichtet wird, Nägärjuna der Begründer des Mahäyäna-Systems 
war, und dieser in der Tat am Ende des zweiten nachchrist- 
lichen Jahrhunderts gelebt hat, so hätte man in Khotan jeden- 
falls einen der ältesten Stützpunkte des Mahäyäna, wenn nicht 
gar den ältesten zu sehen. Denn von Udyäna oder Svät, dem 
Lande, wo nach Chavannes (Voyage de Song Yun im Bulletin 
de PEcole francaise d’Extreme-Orient 1908, S. 386) diese 
neue Form des Buddhismus sich zuerst entwickelt haben soll, 
Sagt noch Fa Hien ausdrücklich, daß alle Mönche dort dem 
Hinayana folgten. Sung Yiin und Hui Shéng aber, die beiden 
chinesischen Abgesandten, die i. J. 520 in Udyana waren, er- 
hielten dort ausschlieBlich mahayanistische Schriften, und Hiian 
Tsang berichtet etwa 110 Jahre später, daß alle Klöster dort dem 
Mahayana angehörten. (Watters aa O. I, 226.) Ist aber die 
buddhistische Lehre, was an sich sehr wahrscheinlich klingt, 
a Kashmir nach Khotan verpflanzt worden, so muß man 
diesen Zeitpunkt ziemlich weit hinauf rücken, denn von dem 
Indischen Mönche Dharmaraksa (nicht der vorhin erwähnte), der 
Š J. 414 aus Kutcha an den Hof des Fürsten von Nord-Liang 
m Kansu kam, berichtet das chinesische Geschichtswerk Shi 
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leo kuo ch'un-ts“iw (Kap. 97 fol.2r°), daB er von Kashmir 
fort nach Kutcha gezogen sei, weil in Kashmir zumeist das 
System des Hinayana geherrscht, und man daher den Lehren 
der Mahäparinirväna-sütra (das Dharmaraksa später ins chine- 
sische übersetzt hat) keinen Glauben entgegengebracht habe. 
Das Mahäyäna-System könnte somit kaum die Form gewesen 
sein, in der der Buddhismus nach Khotan gekommen, vielmehr 
müßte dieses System sich erst dort nachträglich entwickelt 
haben. Fa Hien bemerkt gelegentlich seiner Auffindung einer 
schriftlichen Redaktion von dem Vinaya des Sarvästiväda in 
Pätaliputra, daß diese Normen auch in den Mönchs-Gemeinden 
von Tsin, d. h. seiner chinesischen Heimat, beobachtet würden. 
(Legge, a. a. 0.8.99.) Er selbst hat dann, seinem Reisezwecke 
entsprechend, den kodifizierten Vinaya in China eingeführt, 
aber die chinesische Fassung davon, die er i. J. 416, bald nach 
seiner Rückkehr, seiner heimischen Kirche gab, war nicht, wie 
man erwarten sollte, die des Mülasarvästiväda, sondern des 
Mahasanghika. Das erklärt sich indessen sehr natürlich 
dadurch, daß während seiner Abwesenheit der Vinaya der Sar- 
västivädin und der Dharmagupta, zweier Unterabteilungen der 
Mülasarvästivädin, i. J. 404 und 405 von Kumärajiva und von 
Buddhayasas bereits ins chinesische übersetzt waren. Alle 
drei Übersetzungen sind uns im chinesischen Tripitaka er- 
halten. (Bunyiu Nanjio A Catalogue of the Buddhist Tripitaka 
Nr. 1115, 1117 und 1150.) Bis dahin hatte es, abgesehen 
von der i. J. 222 von Dharmakäla angefertigten kurzen Über- 
setzung (oder Darstellung?) des Prätimoksa der Mahäsänghika 
(vergl. Bunyiu Nanjio, a. a. O. 8.386), eine schriftlicke Redak- 
tion des Vinaya in China überhaupt nicht gegeben, eine Tat- 
sache, die leicht verständlich ist im Hinblick auf die Angabe 
Fa Hiens, daß er in den Ländern Nord-Indiens vergeblich 
nach einer solchen Redaktion gesucht hätte, da die Regeln 
des Vinaya dort seit Generationen mündlich von Lehrer zu 
Lehrer überliefert würden, und daß er erst in Pätaliputra 


Die Ausbreitung d. Buddhismus v. Indien nach Turkistän u. China 215 


ein Exemplar gefunden habe (Legge a. a. O. 8.98). Unter diesen 
Umständen hatte der Vinaya eben auch nur durch mündliche 
Übermittelung nach China gelangen können und war daher rasch 
in den Zustand der Unbestimmtheit und Irrtümlichkeit geraten, 
der Fa Hien zu einer Wanderung nach Indien veranlaßt hatte. 
I Tsing, der Indien 300 Jahre später als Fa Hien (im 7. Jahrh.) 
bereiste und dann seine „Darstellung des inneren Gesetzes“, 
d. h. des Vinaya, und zwar, wie er ausdrücklich bemerkt, des 
Mülasarvästiväda-Vinaya, verfaßte, führt in diesem Werke aus, 
daß das gesamte nördliche Indien der Sarvästiväda-Schule zu- 
gehöre, obwohl man auch zuweilen Anhänger des Mahäsänghika 
dort fände (Takakusu A Record of the Buddhist Religion 
S. 9). Was China angehe, so sei in den Gebieten des heutigen 
Kansu (damals das sehr wichtige buddhistische Eingangsland 
Chinas; Takakusu H 13 übersetzt den betreffenden Ausdruck 
irrigerweise mit „China“) der Dharmagupta-Zweig des Müla- 
sarvästiväda vorherrschend, während in Ch‘ang-an (dem heutigen 
Si-ngan fu) in Shensi,.d.h. der damaligen Hauptstadt des Reiches, 
sich manche Buddhisten „noch von alters her“ zur Mahäsänghika- 
Schule rechneten. In Mittel- und Süd-China aber habe in alter 
Zeit der Sarvastivada-Zweig in Blüte gestanden (Takakusu, 
a. a. O. S. 13). Das Verhältnis der Wichtigkeit, die diese zwei 
unter den vier Hauptschulen des Hinayäna für Turkistän und 
China gehabt haben, scheint sich auch in der Sprache der 
indischen Texte auszudrücken, nach denen die chinesischen 
Übersetzungen angefertigt wurden. Nach Wassilieff (Der 
Buddhismus, Deutsche Ausgabe S. 294f.) gebrauchten die Mula- 
sarvästivädin das Sanskrit, die Mahäsänghika Präkrit für ihre 
kirchliche Literatur, die beiden anderen Paisäci und Apabhramsa. 
Die in Turkistan von Stein wie von Grünwedel aufgefundenen 
buddhistischen Texte sind sämtlich in Sanskrit abgefaßt, einige 
Profan-Texte, wie schon vorhin bemerkt, in Präkrit; die nach 
Pischel (Grammatik der Präkrit-Sprachen § 27) dem Sanskrit 
und Pali nahestehende Paisäci und der Apabhramsa werden 
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vermutlich überhaupt nicht angetroffen werden, obwohl bei der 
Geringfiigigkeit des bis jetzt vorhandenen Materials ein ab- 
schließendes Urteil verfrüht sein würde Hat nun aber der 
Hinayäna in den beiden genannten Schulen ganz China und 
Turkistän erobert, so hat das nicht gehindert, daß der Buddhis- 
mus in China, und zwar allem Anschein nach schon früh, sich 
völlig dem System des Mahayana hingab. Zu I Tsing’s Zeit 
war dieser Übergang längst vollzogen, trotzdem blieb, wie wir 
eben sahen, der Vinaya des Dharmagupta der herrschende. Wir 
kennen die Dogmatik des Buddhismus noch zu wenig, um 
beurteilen zu können, ob und inwieweit hier ein innerer Wider- 
spruch vorlag. I Tsing selbst sagt, daß „diejenigen, die die 
Bodhisattvas verehren und die Sütras des Mahayana lesen, An- 
hänger des Mahäyäna, und diejenigen, die dies nicht tun, 
Anhänger des Hinayäna genannt werden“. „Welche von den 
vier genannten Hauptschulen aber dem Mahäyäna zuzuzählen 
sind, und welche dem Hinayäna, das“, meint er, „ist nicht 
bestimmt“ (Takakusu, a. a. O. S. 14f.). Derselbe Vinaya ist 
aber jedenfalls beiden Systemen gemeinsam geblieben. Da 
indessen, wie I Tsing ausdrücklich hervorhebt, in Nord-Indien 
die vier Schulen sich nach wie vor zum Hinayäna bekannten, 
so muß der Ausgangspunkt der buddhistischen Propaganda für 
China sich später von dem hinayänistischen Indien nach einem 
anderen, und zwar mahäyänistischen Zentrum verschoben haben. 
Dieses Zentrum aber kann nur das von China politisch abhängige 
Khotan, der Hauptstützpunkt des Mahäyäna in Turkistän, ge- 
wesen sein. 

Die Schlußfolgerungen, die sich aus dem bisher Gesagten 
ziehen lassen, ergeben die Antwort auf die drei vorhin er- 
wähnten Fragen. Die Kenntnis des Buddhismus ist zuerst Am 
Ende des ersten vorchristlichen Jahrhunderts nach China ge- 
langt, d. h. zur Zeit der indoskythischen Kushän-Fürsten, viel- 
leicht noch unter dem großen Kaniska, und zwar direkt von 
Gandhära aus, dem Zentralgebiete der Kushän-Macht. Festen 
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Fuß gefaßt hat die neue Religion in China in der 
zweiten Hälfte des ersten nachchristlichen Jahr- 
hunderts, einen starken Aufschwung genommen hat 
sie von der Mitte des zweiten Jahrhunderts ab, und 
zur vollen Blüte ist sie in der zweiten Hälfte des 
vierten Jahrhunderts gelangt. Diese konstante Entwicke- 
lung ist herbeigeführt worden durch die Verbindung Chinas 
mit Turkistän, wo inzwischen große buddhistische Zentren ent- 
standen waren, von denen die Propaganda leichter und schneller 
ihren Weg nach Osten nehmen konnte als von dem abgeschlossenen 
Indien. Turkistän selbst ist innerhalb der drei ersten nach- 
christlichen Jahrhunderte, ebenfalls von Gandhara und Kashmir 
aus, für den Buddhismus gewonnen worden. Wann das erste Ein- 
dringen dort stattfand, läßt sich nicht mit Sicherheit bestimmen, 
jedenfalls aber schon frühzeitig, vielleicht um den Beginn der 
christlichen Zeitrechnung. Das Eingangstor war Khotan, das 
durch Kashmir mit dem Reiche der Indoskythen in enger Ver- 
bindung stand. Khotan hat dann neben Indien sehr viel zur 
weiteren Ausbreitung der Lehre in Turkistan beigetragen, wie 
z. B. nach Rockhill (The Life of the Buddha S. 240) eine bib- 
lische Geschichte von Khotan berichtet, daß von dort der Buddhis- 
mus nach Kashgar gekommen sei. Die Form, in der 
die Lehre Buddhas nach Turkistan und China ver- 
pflanzt wurde, war die in Nord-Indien herrschende, 
d.h. das Hinayäna-System der Mülasarvästiväda- 
Schule, insbesondere ihrer beiden Unterabteilungen, der 
Sarvastivadin und Dharmagupta, die ihren Sanskrit-Kanon 
der heiligen Schriften über Mittel- und Ost-Asien verbreiteten 
und durch ihren Vinaya bestimmend für die Kirchen- 
Organisation in China wurden. Vereinzelt finden sich auch 
Spuren der Mahäsänghika-Schule in Nord-China. Später, 
vielleicht vom vierten Jahrhundert ab, ist das Hinayäna-System 
in China völlig durch das des Mahäyäna verdrängt worden, und 
zwar hauptsächlich durch den Einfluß der Klöster von Khotan, 
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wo das neue System bereits früher sich entwickelt hatte. Der 
Vinaya der Mülasarvästivädin aber ist geblieben. Genaueres 
über die Ausbreitung des Mahäyäna in China läßt sich nicht 
angeben; Fa Hien scheint nach der Art, wie er über das 
Mahayana-System von Khotan spricht, ihm bereits angehört 
zu haben. 

Wenn im Eingange daran erinnert wurde, daß die Aus- 
breitung des Buddhismus nach Turkistän und China weit- 
reichende Folgen gehabt habe, so bestehen diese Folgen natür- 
lich zunächst in dem tiefgehenden Einflusse, den die ostasiatische 
Geisteswelt durch die indische Religion erfahren. Nicht minder 
bemerkenswert sind aber auch die Folgen, die die Ausbreitung 
für den Buddhismus selbst gehabt hat. In China traf die neue 
Lehre auf altüberkommene religiöse Auffassungen, die zwar 
nicht dogmatisch organisiert, deren Träger aber keineswegs 
gewillt waren, ihren ererbten Besitz ohne weiteres für das 
fremde Gut einzutauschen. Diese Auffassungen waren die kon- 
fuzianisch-taoistische Weisheit des alten China. Konfuzianertum 
und Taoismus waren damals, wenn überhaupt, so jedenfalls 
noch nicht annähernd so scharf voneinander geschieden, wie 
in der späteren Zeit, und Lao tsé wie Chuang ts& galten eben- 
sogut für klassische Weise wie Konfuzius und Méng tsë. In 
der taoistischen Philosophie aber fand sich manches, das den 
buddhistischen Lehren eng verwandt war, so eng, daß neuere 
Gelehrte sogar Taoismus und Buddhismus für Kinder einer 
Mutter, nämlich des Samkhya-Yoga ansehen wollen. Die 
Taoisten waren indessen von dieser Verwandtschaft durchaus 
nicht immer erbaut: sie suchten dem neuen Ankömmling 
Schwierigkeiten zu bereiten wo immer sie konnten, und bereits 
am Ende des zweiten Jahrhunderts verdichtete sich die Ab- 
neigung der Taoisten zu der phantastischen Behauptung, die 
zuerst von dem Bunde der „Gelben Kappen“ (einer taoistischen 
Genossenschaft, die im Jahre 184 n. Chr. eine revolutionäre Be- 
wegung entfesselte) ersonnen zu sein scheint, daß Lao ts& nach 
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Kashmir gewandert sei, sich dort in den Buddha verwandelt und 
seine Lehre als Buddhismus verbreitet habe, so daß die indische 
Religion nichts anderes sei als die wieder zurückgekommene 
Weisheit Lao tsé’s. Im vierten Jahrhundert wurde diese Legende 
sogar kodifiziert in dem Hua hu king, dem „Sūtra von der Bekehrung 
der Hu“, d. h. der Indoskythen, durch Lao tsé. (Vergl. Cha- 
vannes Les pays d’occident d'après le Wei Lio S. 539 ff. und 
Pelliot im Bullet. de DEn. fr. d Extr. Or. 1903 S. 8184f.) Aber 
wenn sich auch die buddhistische Kirche schließlich als die stärkere 
erwiesen und die erst nach ihrem Vorbilde organisierte taoisti- 
sche fast völlig absorbiert hat, so hat doch diese Verschmelzung 
auch im Buddhismus sehr deutliche Spuren hinterlassen. Gerade 
die bedeutendsten und gelehrtesten chinesischen Anhänger der 
indischen Lehre hegten die größte Bewunderung für den alten 
Taoismus. Als Sung Yün von dem Fürsten von Udyäna nach 
den größten Weisen seines Landes gefragt wird, nennt er den 
Herzog von Chou, Konfuzius, Lao tsé und Chuang tsé. (Vergl. 
Chavannes Le voyage de Song Yun 8. 409.) I Tsing zitiert 
in seinen Schriften wiederholt Chuang tsë, und eine von Grün- 
wedel bei Turfan ausgegrabene (jetzt in Berlin im Museum fiir 
Volkerkunde befindliche) buddhistische Stein-Inschrift aus dem 
fiinften Jahrhundert ist durchsetzt mit taoistischen Ausdriicken, 
insbesondere aus Chuang tsé. (Vergl. Eine chinesische Tempel- 
inschrift aus Idikutsahri bei Turfan. Abhdlg. d Königl. Preuß. 
Akad. der Wissensch. 1907, S. A. 8.6.) So erhielt in der Tat 
_ schon in den ersten Jahrhunderten der Buddhismus, der sich im 
nordwestlichen China entwickelte, sein besonderes Gepräge, 
und im Laufe der Zeit ist dann die Aufnahme fremder Ele-- 
mente in den Mahäyäna-Kultus in Ostasien stärker und stärker 
geworden. 

Buddhas Lehre hat sich immer größere Umwandlungen 
gefallen lassen müssen, je weiter sie sich von ihrem Ausgangs- 
punkte entfernte Aus der tiefsinnigen weltverneinenden Philo- 
sophie wurde die nach positivem Glück hinzielende, in eine 
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verwickelte dogmatische Scholastik geformte und mit reichem 
Zeremoniell wirkende Religion. Aber dieser Wandel war not- 
wendig, wenn der Buddhismus die gewaltigen Länder- und 
Völkermassen erobern sollte, die er erobert hat. Erst nachdem 
er die Grenze Indiens überschritten, erlangte er seine welt- 
historische Bedeutung, bekam er seine zivilisatorische Kraft 
und wurde er zu einem starken politischen Machtfaktor. Man 
hat in Deutschland den Buddhismus bisher meist nur auf seinen 
philosophischen Gehalt hin untersucht, d. h. ihn von der in- 
dischen Seite betrachtet; die fortschreitende Erforschung der 
mittel- und ostasiatischen Kulturkreise wird uns zwingen, auch 
seiner weiteren Entwickelung eine erhöhte Aufmerksamkeit zu- 


zuwenden. 


Grabesspende und Totenschlange 
Von Sam Wide in Upsala 
(Mit einer Tafel) 

Der Tote lebt im Grabe fort, aber seine dortige Existenz 
muß durch die Opfergaben seiner Nachkommenschaft unter- 
halten werden. Auf einem Altar steht eine Schale, die für 
den Toten bestimmte Nahrung enthaltend. Der Tote ist in 
Schlangengestalt aus der Erde gekrochen und hat sich dem 
Altar genähert, den er geschickt erklimmt. Schon scheint er 
mit dem Munde die Schale erreicht zu haben und schickt sich 
an, die dort eingegossene Spende zu genießen. 

Diese Szene wird plastisch dargestellt auf der beigegebenen 
Abbildung (Abb. 1) eines im Museum von Herakleion auf Kreta 
befindlichen kleinen Marmor- 
altars, den ich mit Erlaubnis der 
kretensischen Ephoren Herren 
Dr. Hatzidakis und Dr. Xanthu- 
didis im dortigen Museum photo- 
graphieren durfte und hier ver- 
öffentliche. Der Marmoraltar, der 
die Museumsnummer 54 trägt, 
ist dem Museum als Geschenk 
übergeben worden und soll nach 
Angabe aus Knosos stammen. 
Höhe 18 em, mit der Marmor- 
Schale 21,5 cm (Durchmesser der 
Schale oben 7 cm). Breite des 
Altars in der Mitte (an der 
Rosette)8cm, oben9cm. An der 
Vorderseite ist in der Mitte eine ened 
Rosette plastisch angebracht. Die Hinterseite ist roh gelassen. 
Zu jeder Seite ringelt sich eine Schlange zur Opferschale 
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empor. Die oberen Teile der Schlangen, ein Teil des Schalen- 
randes und die Ecken des Altars sind abgestoßen. 

Schlangen an Gräbern und Grabmonumenten sind sowohl 
plastisch wie malerisch häufig dargestellt (vgl. z. B. die Zu- 
sammenstellung bei Jane E. Harrison, Prolegomena to the 
study of greek religion, S. 326 ff. Abb. 97—100); aber meines 
Wissens gibt es keine so naive und zugleich so realistisch 
packende Darstellung dieser Art, wie auf dem hier publizierten 
kretensischen Altar. Am nächsten kommt der auf Lesbos ge- 
fundene Rundaltar, den das Volk dem Heros Aristandros, 
Kleotimos’ Sohn errichtet hatte (Harrison a. a. O., S. 331, 
Abb. 100 = A. Conze, Reise in der Insel Lesbos T. IV Fig. 5, 
S. 11). Freilich ist an beiden Altären, sowohl dem lesbischen 
wie dem kretensischen, der ursprüngliche Sinn insofern ab- 
geschwächt, als zwei Schlangen sich an der Labung beteiligen, 
während wir doch lieber eine Schlange erwartet hätten. Bei 
dem kretensischen Altar mag wohl das Streben nach Symmetrie 
dazu mitgewirkt haben. 

Klarer wird der Sinn, wenn wir uns die ältesten griechischen 
Gräber vergegenwärtigen, z. B. die prämykenischen Gräber von 
Aphidna in Nordattika, von denen ich in den Athen. Mitteil. XXI 
(1896) 5. 385 ff. berichtet habe. Dort stand auf einigen 
Gräbern je eine große Schale, die dazu bestimmt war, die Grab- 
spenden aufzunehmen Im Laufe der Zeit scheint indessen 
die ursprüngliche Aufgabe jemer Schalen in Vergessenheit 
geraten oder ihr Sinn wenigstens verdunkelt zu sein. Die 
Schalen auf den Gräbern wurden größer und größer, sie wurden 
öfters mit hohen Füßen versehen und mit reichen Verzierungen 
ausgestattet. Zuletzt, als der ursprüngliche Zweck nicht mehr 
erkannt wurde, wurden jene Prunkgefäße zu Grabmonumenten, 
oruara Enırdußıe, wie die bekannten riesengroßen Grabamphoren, 
die bei den Ausgrabungen im athenischen Kerameikos gefunden 
sind (Wide, Archäol. Jahrb. XIV 1899, S. 189, A.3. Brückner- 
Pernice, Athen. Mitteil. XVIII 1893, S. 91 ff). 
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Die plastischen und bemalten Schlangen, die an mehreren 
Dipylonvasen angebracht sind, scheinen ursprünglich denselben 
Sinn gehabt zu haben. Um dies zu beleuchten, werden hier 
einige Proben mitgeteilt. 

1. Tafel V Abb. 1, Kanne aus dem athenischen Kerameikos 
(Athen, Nat. Museum Nr 174), Höhe 41,5 em (mit Deckel 
50 cm). Eine Schlange ringelt sich am Henkel empor. 

2. Dipylonkanne, jetzt im Antiquarium des Alten Museums 
zu Berlin, photographiert und publiziert mit der Erlaubnis 
der Direktion des Antiquariums (Tafel V Abb. 2). Höhe 
73 cm. Eine plastische Schlange ringelt sich am Henkel 
empor, ganz wie an der vorigen Vase. 

3. Amphora aus dem attischen Kerameikos (Athen, Nat. 
Museum Nr. 769). Höhe 79 cm. An jedem Henkel eine 
Schlange, plastisch dargestellt (Taf. V Abb. 3). 

4. Taf.V Abb. 4, Dipylonamphora (Athen, Nat. Museum Nr. 894). 
Höhe 78 cm. Plastische Schlangen sowohl an den Henkeln, 
wie an der Mündung und an der Brust des Gefäßes. Diese 
Vase ist besonders interessant, weil sie zu den spätesten 
Dipylongefäßen gehört, vgl. Archäol. Jahrb. XVI (1899), 
8.197. Man vergleiche die überraschend ähnliche frühattische 
Amphora des Berliner Museums, die von Furtwängler, 
Archäol. Anzeiger 1892, S. 100 publiziert worden ist. 
Gemalte Schlangen finden sich nicht selten an den 

Henkeln der Dipylonvasen. Hier soll besonders an die große 
Grabamphora aus Eleusis Archäol. Jahrb. XVI (1899), S. 194, 
Fig. 57 erinnert werden. Sehr interessant ist die Schlange 
auf der Unterseite eines im Berliner Antiquarium aufbewahrten 
Tellers, der hier mit der dankenswerten Erlaubnis der Direktion 
abgebildet wird (Taf. V Abb. 5). 

Auf den Dipylonvasen ist der urspriingliche Sinn freilich 
mehr oder weniger abgeschwächt worden, aber die Sitte, Grab- 
gefäße mit plastischen oder gemalten Totenschlangen aus- 
zustatten, hat die Dipylonperiode tiberdauert. 
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Von Sam Wide in Upsala 


Im Anschluß an einen interessanten Aufsatz von Salomon 
Reinach, unter obigem Titel veröffentlicht im Archiv IX 312 ff, 
möchte ich auf ein paar Inschriften und Schriftstellen aufmerk- 
sam machen. 

1. Inser. ins. mar. Aeg. I 789 (= Dittenberger Sylloge ? 567). 
Inschrift aus der Kirche Havayle Davsowuevn bei Lindos auf 
Rhodos, etwa aus hadrianischer Zeit. 


[Ayad jee roy] ær] 
‘Ag’ wv yolh] zale |r| |e aiios 
dk TÒ ielo]ov' medrov wer 
xal tò welylıorov, yeioug xal 
(ywóunv xadapovg xal óye[is] 
bncoyovtas nal undin abroic 
Oslvov ovverdóræo. 

zal Ta ènTOG' 
ad goe jusodv y’ 
nò «iyelov hueločv) y’ 
60 TVgoÜ Mue(oas) a 
dnd ptogelav jus(ed@v) u’ 
amd andovg [oin]elov us(odv) u’ 
&xò Guvovoltas vouluov 
ounen negroavauévovg 
xal WOOTEQOY YOELOUUEVOUES 
ekai 
ano maotevetcs 

Es handelt sich in dem letzteren Teil dieser Inschrift um 
verschiedene Arten von Tabu in bezug auf Linsenessen, Ziegen- 


fleisch, Käse, Todesfälle und ferner um Tempelbestimmungen 
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in bezug auf ptogsia, Abtreibung der Leibesfrucht, sowie auf 
geschlechtlichen Verkehr. Erst nach so und so vielen Tagen 
darf man in den betreffenden Fällen in das Heiligtum ein- 
treten. Für den Ausdruck p9ogeia verweist Dittenberger in 
seinem Kommentar auf Plutarch tuend. sanitat. praec. c. 22 
D 134° zeideg duddacror yuvainss, éxBodlorg yoouevar xal 
põogelors. 

2. C. I. A. II 74 (= Dittenberger Sylloge ? 633), gefunden 


bei Sunion in Attika, aus der römischen Kaiserzeit. 


EévOog Adnıog Telov COiefiog xaPedgdoato Zegl An Myvdc] 
Tvodvvov aigeticuvrog (rojë (ëleof iw &yaðğ tózņ. nal [undeve] 
čxúðagrov nooodyev' naðagıtéoro è amd o(xjógðov nafl yorgéor] 
sol yluvaınöog‘ hovoanuévovg dë xaranépalka abdnueoov eilomog-|| Z.5] 
EV]E0daı' nal èx tõv yuvaméov dia Entà jusodv Aovoauevnv n[ara]- 
xépala Sigrogzdegëet atOyusody, xal cd vexood dré nusody dl exc] 
nat ad poods ńusoğv tetragdnovta., nal undEva Buoıdkev 
evelv] tot xoGedevonusvou tò fsgóv' Zén Ai ve Brdontas, dreée- 
Oextog A Ouvoia "opd tot Deod. maoeyery OF nal zët Bede TO 
xaxov, dekcdy || Z.10] oxéhog xal ðogàv xal nepodiv nal zéng 
xal orndiviov nal arov Zei Bouov xal Adyvoy nal oyitag nal 
onovõýv. nal edelhatog yévor(t)o 6 Beie soft Deoumedovow Zei? 
tH youyi ` Zén de vue evOgadmiva "dert, 7 Kodevijon A dnodnunen 
xov, univa avOodnov Zëougien yew, Zëu wh we adrdog maocdéa. 
Og dv ðè modv- || Z.15] mgayuovýon tà tot Bod Ñ megisgydanren, 
cucottav dq(edéto Myvi Tvocvyer, Dn ob wh ðúvyrar EEsıldon- 
ofa. — — — — — (Opferbestimmungen) — — — — — 
xal ebelharog yévorto toig dnAög wooomogevouévor| cl. 

Diese Inschrift enthält verschiedene Bestimmungen über 
den Eintritt in das von einem lykischen Bergwerksklaven 
Xanthos bei Laurion errichtete Heiligtum des Men Tyrannos, 
dessen Kult von dem betreffenden Xanthos nach Laurion über- 


! Es gibt von diesem Inschriftentext noch ein zweites Exemplar 
(C. 1. A. III 73), das etwas kürzer ist und von dem lykischen Sklaven 
Xanthos selber verfaßt zu sein scheint, in einem barbarischen Griechisch, 
so daß es für zweckmäßig gehalten wurde, einen zweiten, etwas er- 
weiterten Text in verbesserter Sprache und mit besserem Gedanken- 
“usammenhang herstellen zu lassen (C. I. A. III 74). 
Archiv f. Religionswissenschaft XII 15 
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tragen worden war. Der Besitzer des Sklaven trägt den 
römischen Namen Gaius Orbius, und Dittenberger behauptet, 
daß die Inschrift nicht älter sei wie die römische Kaiserzeit. 
Vielleicht läßt sich die Zeit etwas näher bestimmen, wenn wir 
die antiken Nachrichten über den in der römischen Kaiserzeit 
stattgefundenen Bergwerksbau bei Laurion in Betracht ziehen. 
Strabo berichtet IX p. 399, daß zu seiner Zeit der Ertrag der 
laurischen Bergwerke so unbedeutend war, daß man schon an- 
gefangen hatte, die weggeworfenen éxPodddeg (Erzhalden) und 
die alten Schlacken zu verarbeiten. Etwa um dieselbe Zeit 
spricht Diodor V 37 von den großen Summen, die oftmals ohne 
Ertrag in den Bergwerken von Laurion angelegt wurden; und 
im 2. Jahrhundert n. Chr. spricht Pausanias von diesem Berg- 
bau als von einem nicht mehr existierenden Betrieb (I 1, 1 
Aavgıöv ré Zeen, Evda more “APyvatorg Hv doydgov uerwAle). 
Wir dürfen also die Inschrift des Xanthos spätestens in das 
1. Jahrhundert oder in die erste Hälfte des 2. Jahrhunderts 
n. Chr. verlegen. 

Die hier erwähnten Tabubestimmungen beziehen sich auf 
Knoblauch, Schweinefleisch und geschlechtlichen Umgang, ferner 
auf Menstruation, Berührung mit Leichen und Abtreibung der 
Leibesfrucht. Nach der Menstruation muß das Weib sieben Tage 
warten, bis sie, nach üblicher Sitte gereinigt, in das Heiligtum 
des Men eintreten darf. Nach Kinderabtreibung ist der be- 
treffende Zeitraum 40 Tage, ganz wie in der rhodischen In- 
schrift bei ähnlichen Fällen. 

Daß goed Abtreibung der Leibesfrucht bedeutet, hat 
zuerst E. Maaß, Orpheus S. 311 richtig erkannt; aber sonder- 
barerweise erklärt sich Drexler in Roschers Mythol. Lex. II 2764 
gegen diese richtige Deutung und will unter p9ogd mit 
Foucart und Ramsay „Aussatz oder Hautkrankheit“ verstehen. 
Wenn nun die von Maaß gegebene Erklärung eine weitere 
Stütze bedarf, so sei auf eine bisher wenig beachtete Schrift- 
stelle hingewiesen, Doctrina Apostolorum Il 2 où govevesis, 
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ov woryevosts, où naldopPogicets, od mogvedosic, od “Ader, 
où uayevdosts, od paouanedoes, où Povsdosıg texvov dv 
Pog odds pevyndévta dnoxteveis. In den zwei letzten 
Sätzen handelt es sich um zweierlei ‘Kindermord’: nach’ der 
Geburt (yevvndevrae) und vor der Geburt (ën ptood). 

Alle beide Inschriften, sowohl die rhodische, wie die 
Xanthosinschrift, zeigen nach Kleinasien hin, und in beiden 
Inschriften tritt eine vertiefte ethische Gesinnung zutage, die 
man in griechischen Kultinschriften sonst selten findet. Nicht 
nur die Hände sollen rein sein, sondern auch die Seele; und 
dem Gotte Men ist ein einfältiger Sinn wohlgefällig (edslAurog 
yEvoro A Bee voie Deoumevovew aaa th poyi, Z. 11, 12 
und xal ebelAarog yEvorro toig axils mooanogsvousvors, Z. 26 
in der Xanthosinschrift). 

Reinach sieht in der Verpönung der Kinderabtreibung 
innerhalb der griechisch-römischen Kultur einen orphischen 
Einfluß und stützt sich dabei auf die Petrosapokalypse, die 
bekanntlich orphisch gefärbt ist und eine solehe Verdammung 
enthält. Allein es scheint doch etwas gewagt, nur deswegen 
einen orphischen Einfluß anzunehmen, da die Petrosapokalypse 
auch jüdisch-christliche Elemente enthält. Ich bin sogar ge- 
neigt, in den Tempelbestimmungen wegen Kinderabtreibung, 
die in den oben angeführten griechischen Inschriften sich finden, 
einen jüdischen Einfluß anzunehmen. 

Erstens sind die Zahlen der Reinigungstage — 7 und 40 —, 
die in den beiden Inschriften vorkommen, recht auffällig. Es 
sind Zahlen, die ich in ähnlichen griechischen Tabubestim- 
Mungen sonst nicht finde, die aber in der jüdischen Religion 
geläufig sind, vgl. Levit. 12 und 15 (Menstruation 7 Tage, Ge- 
burt 40, resp. zweimal 40 Tage). Mag auch die Siebenzahl 
im Kultus des Mondgottes auf die siebentägigen Phasen des 
Mondes zurückzuführen sein, denen man auch auf das Ge 
schlechtsleben des Weibes einen gewissen Einfluß zuschrieb — 
immerhin ist 40 als Tabuzahl auf griechischem Boden so auf- 
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fallend, daß man die Übereinstimmung mit ähnlichen jüdischen 
rituellen Bestimmungen nicht für zufällig halten kann. 

Zweitens finden sich in der Xanthosinschrift sakrale und 
ethische Wörter und Ausdrücke, die in der Septuaginta häufig 
wiederkehren. Es sind besonders folgende: 


2.3 nadagıteorn &xd oxóoðvv utd. vgl. Exod. 30, 10 dd 
tov aluatog tod xaduorouod xaPagret abrd. Levit. 15, 28 
édv òè xaðagıodi rò vig ëdoeseg Levit. 16, 30 xada- 
olocı Duds ano zogän tHv cpaotidy Suav. Andere 
Belegstellen Ps. 18 (19), 12. 13. Ps. 38 (39), 8. Ps. 50 
(51), 2. Sir. 23, 10. 31 (34), 4. 38, 10. Jes. 40 (33), 8. 
Ez. 24, 13. 36, 25. 36, 38. 

Z. 11 evelilacog pévorro 6 Zede, vgl. I Esr. 8, 53 Ervyouev 
(rod xvolov) edviddrov. Ps. 98 (99), 8 edtiarog Eylvov 
adtoic. 

2.12 toig Segaumevovew andy ei pvyi, vgl. Prov. 11, 25 
poy evloyovpévy nüca Gig. 

Z.15 duaotlay ÖpsıkEro, vgl. IV Mace. 11, 3 Ageideue 
th oveavico dien erugoen, 

2.16 jv (&uaottav) od ph Övvaraı EEsıldoaodaı, vgl. 
Ps. 24 (25), 11 xal bacon tÑ cpaotle uov. Ps. 77 (78), 
38 Lëesre taig duegrioc erën, Ps. 78 (79), 9 tAcedy- 
tt taig cpagrtlas ğuğv. Pr. 64 (65), 3 rag dosßelas 
[S.? tais &.] Außv ob (déen) 

2.26 xæl edellatog yevoıro (vgl. oben Z. 11) toig aniüs 
roo0mogsvousvoıg, vgl. Prov. 10, 9 De mogeverau 
Ons, MOQEVETAL TETOLP Os. 

Wird man diese Ubereinstimmungen zwischen der Septua- 
ginta und unserer Xanthosinschrift in bezug auf den religiös- 
ethischen Wortschatz und sogar auf die Wortfügungen für 


1 Vgl. Blass Gramm. des neutestam. Griech.” 8.91 A.2: ‘ihdoxsctat 
dpootiag H. 2, 17 fällt durch das Objekt auf, indem klass. (&):Aceox. 
@éov ‘sich gnädig stimmen’. Ähnlich indes (= expiare) auch LXX und 
Philon’. 
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einen Zufall halten? Ich glaube es nicht. Freilich werden 
einige Forscher in ihrer berechtigten Opposition gegen die 
frühere Ansicht von dem Bibelgriechischen als einem besonderen 
Idiom geneigt sein, diese Übereinstimmung auf die xowwý zurück- 
zuführen. Zu diesem Zwecke hat ja auch Deißmann einige 
von dem klassischen Griechisch abweichende Ausdrücke, die 
in der Xanthosinschrift vorkommen, mit gewissen neutestament- 
lichen Ausdrücken verglichen und die Übereinstimmung auf 
die son zurückgeführt (Deißmann, Bibelstudien S. 119. Neue 
Bibelstudien S. 43f, 52). Dabei hätte indessen die Frage ge- 
stellt werden sollen, ob nicht die betreffenden Ausdrücke aus 
der Septuaginta zu erklären seien, zumal da es sich hier 
gerade um einen religiös-ethischen Wortschatz handelt, und 
da gerade auf kleinasiatischem Boden der Verdacht eines 
jüdischen Einflusses nahe liegt. Dies gilt nicht nur von der 
Xanthosinschrift, sondern auch von anderen kleinasiatischen 
Inschriften, besonders gewissen pergamenischen Inschriften 
sakralen Inhalts, Dabei will ich selbstverständlich nicht be- 
haupten, daß das Bibelgriechisch ein besonderes Idiom sei; 
aber anderseits sollte nicht geleugnet werden, daß die Septua- 
ginta besonders in den spezifisch jüdischen religiösen “Termini 
technici’ sklavisch übersetzt worden ist, und daß ihr Stil doch 
öfters ein ‘papierner’ ist.! 

Mag auch sein, daß söliarog (= tdswg) sich in einem 
ägyptischen Papyrus aus der Mitte des dritten vorchristlichen 
Jahrhunderts (Pap. Flind. Petr. II 13, 19 — Witkowski, Epi- 
Stulae privatae graecae Nr.8 8.15) und auf einer Bleitafel aus 
Knidos (Dittenberger Sylloge? 815) wiederfindet, und daß see: 
kecdur dad in der bekannten Mysterieninschrift aus Andania 

1 Vgl. J. Wackernagel Kultur der Gegenwart 18 (Die griechische 
Und lateinische Literatur und Sprache) S. 303: ‘Uberaus oft haben die 
Übersetzer das hebräische Original aus Ungeschick und Buchstaben- 
knechtschaft Wort für Wort wiedergegeben und dadurch dem griechi- 


schen Ausdruck und besonders der griechischen Wortfügung grausame 
Gewalt angetan.’ 
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(Dittenberger Syll. ? 653 Z. 37) wiederkehrt und diese Wörter 
also vielleicht der gewöhnlichen xoıw angehören: so scheinen 
doch die spezifisch ethisch -sakralen Ausdrücke &ueorlav gel- 
dew Z.15, Auvorlav EEildonsodaı Z. 16, &xl@g xeoonxogeve- 
ota. Z. 26 auf die Septuaginta entschieden hinzuweisen. Ganz 
besonders gilt dies von anAög woocnogevecdor, das, wie mir 
von berufener Seite versichert wird, eine häufig wiederkehrende 
hebräische Wendung (727) griechisch wiedergibt. 

Wenn man also den sakral-ethischen Wortschatz in der 
Xanthosinschrift im Verein mit den dort vorkommenden 
Reinigungsbestimmungen ins Auge faßt, so wird es einem 
schwer sein, einen jüdischen Einfluß abzulehnen. Die Juden 
waren in Kleinasien im Anfang der römischen Kaiserzeit 
numerisch sehr stark, und ihr Einfluß auf gewisse kleinasiatische 
Kulte ist schon nachgewiesen worden (z. B. von Schürer, Die 
Juden im bosporanischen Reiche und die Genossenschaften der 
oeßöusvor Beau Üyıorov ebendaselbst, Sitzungsber. der Berl. 
Akad. d Wissenschaften 1897 8. 200 ff, weiteres bei Gruppe, 
Griechische Mythologie und Religionsgeschichte S. 1603 f.). Es 
ist also nicht schwer zu erklären, wie die von dem lykischen 
Sklaven Xanthos abgefaßte Inschrift jüdisch gefärbt worden ist. 

Daß das griechische Alte Testament selbst auf private 
griechische Urkunden außerhalb des Judentums und des Christen- 
tums seine Wirkung ausgeübt hat, lehrt die von Ad. Wilhelm 
in der "Eau doyaıoi. 1892 S. 173 veröffentlichte Inschrift 
aus Euboia (= Dittenberger Sylloge * 891). Diese Inschrift, 
die aus dem 2, Jahrhundert n. Chr. stammt, enthält Verwün- 
schungen gegen die eventuelle Schändung eines Grabes. Der 
heidnische Charakter der Inschrift ergibt sich daraus, daß die 
Erinyen, Charis und Hygieia zum Schutze des Grabes angerufen 
werden; aber trotzdem enthält der Stein folgende dem Deuteron. 
28, 22. 28 entnommene Wendungen: roürdv te Bebe mardEaı 
axoola xal muger nal éier nal gosdioug xal dveuopdoole xal 
navanındla nai dogegio nal éxordesr dravolas. 
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Es bleibt noch ein Einwand übrig, der, wenn er richtig 
wäre, meine Ansicht gänzlich umstoßen würde. Haben die 
Juden wirklich Bestimmungen gegen die Abtreibung der Leibes- 
frucht gehabt? Salom. Reinach sagt a. a. O. 8.316: ‘Ni dans 
PAncien Testament ni dans les évangiles, on ne trouve la 
moindre condemnation du suicide, de l'avortement, des fraudes 
privées.” Mag sein. Aber mit ‘argumenta ex silentio’ soll man 
immer vorsichtig umgehen. Aus einem “argumentum ex silentio’ 
würde man vielleicht sogar schließen können, daß im jüdischen 
Gesetz Blutschande zwischen Vater und Tochter nicht ver- 
boten war, weil trotz der sehr detaillierten Angaben über 
die verschiedenen Verwandtschaftsgrade, zwischen denen ohne 
Blutschande geschlechtlicher Verkehr nicht vorkommen durfte 
(Levit. 18 u. 20), Geschlechtsverkehr zwischen Vater und Tochter 
zufälligerweise nicht erwähnt wird. 

Bei einem Volke, das, wie die Juden, die Fortpflanzung 
des Geschlechtes so außerordentlich hoch hielt, muß natürlich 
Abtreibung der Leibesfrucht als ein ganz unerhörtes Ver- 
brechen angesehen werden. Man wird aus dem Schweigen des 
Alten und des Neuen Testaments auf die Seltenheit eines solchen 
Verbrechens schließen dürfen. Daß es aber bei den Juden an 
Gesetzbestimmungen gegen Kinderabtreibung nicht gefehlt hat, 
lehrt Joseph. e Ap. II 24,4: yuvoukly nesine (ô vduos) wir 
außlodv to exaody wire Zeg äeioestu AAN ungavij‘ TEnvontövog 
veo dy sin, puyiy dpavliovsa xal tò yévog &larroüce. Und 
nach der Ansicht des jiidischen Rabbinen Jischmaél (100—130 
n. Chr.) sollte Kinderabtreibung mit dem Tode bestraft werden. 
Es wurde im Namen des Rabbi Jischmaél gesagt: Sogar die- 
jenigen, die im Mutterleibe Kinder töten, sollen hingerichtet 
werden (vgl. L. Goldschmidt, Der babylonische Talmud VII 245, 
Sanhedrin VII 5, Fol. 57 B).! 

To 


_ * Diese beiden Belege verdanke ich Herrn Dr. Hjalmar Nordin, der 
eine gelehrte, schwedisch geschriebene Arbeit über die Sexuellethischen 
Anschauungen und Zustände unter den Juden zur Zeit Jesu verfaßt hat. 
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Abtreibung der Leibesfrucht entsteht natürlich zuerst, wenn 
die alte Sitte, Kinder nach der Geburt zu töten, verpönt war. 
In Griechenland sind wohl solche Fälle vor dem 4. Jahrh. v. Chr. 
selten vorgekommen. Dem alten Israel war sowohl Kinder- 
abtreibung wie die Kindertötung etwas Unerhörtes und Seltenes. 
Aber in der jüdischen Diaspora trat Kinderabtreibung in den 
jüdischen Gesichtskreis hinein und mußte von dem sittlichen 
Bewußtsein des Judentums scharf verurteilt werden. Ich denke 
also, daß die oben erwähnten jüdischen Gesetzbestimmungen 
mit Rücksicht auf die jüdischen Erfahrungen in der Diaspora 
abgefaßt worden sind. Selbst ohne diese Belege würde man 
die strenge Verdammung von Kinderabtreibung aus dem 
ethischen Gehalt des Judentums a priori erschließen dürfen. 

Ich glaube also nachgewiesen zu haben, daß dort, wo wir 
einen festen Boden haben, die Verdammung der Kinderabtreibung 
innerhalb der griechischen Kultur auf einen jüdischen (bzw. 
christlichen) Einfluß zurückgeht. Ins Gewicht fällt auch, daß 
in einer so frühzeitigen christlichen Schrift wie der Apostel- 
lehre (II 2) unter den ersten Geboten sich folgendes findet: od 
povsvasıg TExvov Ev hood ovds Apéro dmoxreveic. 

Der hier behandelte Gegenstand wird auch in einer aus 
Ägypten stammenden griechischen Inschrift (Revue Archeol. 
1883, 2, S. 181 ff) berührt. Dort werden gewisse Tabu- 
bestimmungen für Tempeleintritt festgestellt, darunter auch 
die Bestimmung, daß nach Kinderabtreibung (&xrowouds, dessen 
Bedeutung von Ad. Wilhelm zuerst erkannt wurde) 40 Tage 
vergehen mußten, ehe das betreffende Weib in das Heiligtum 
eintreten durfte. Es läßt sich, wenn auch nicht beweisen, 
doch vermuten, daß diese Bestimmung auf das in Ägypten 
besonders stark vertretene Jüdische Bevölkerungselement zurück- 
geht. Leider können wir nicht feststellen, ob eine ähnliche 
Bestimmung in der in den Oesterreich. Jahresheften V (1902) 
S. 139 ff. veröffentlichten lesbischen Tempelinschrift vorkam. 
Dort ist an zwei Stellen von Wöchnerinnen die Rede: das 
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erstemal wird zum Eintritt in einen Tempel die vierfache Frist 
(40 Tage gegen 10) verlangt, wie in dem anderen Fall. Eine 
gewisse Analogie mit den jüdischen Bestimmungen im Levit. 12, 
2—5 ist schon vom Herausgeber bemerkt worden. Indessen 
lassen sich bei dem verstümmelten Zustand der Inschrift die 
beiden Arten von Geburten nicht sicher unterscheiden. 

Andere Belegstellen über den betreffenden Gegenstand 
sind von Hermann-Blümner, Lehrbuch der griech. Privat- 
altertümer S. 76 £, zusammengestellt. Die dort angeführten 
Äußerungen des Musonius zeigen, daß der in der semitischen 
Welt wurzelnde Stoizismus den Kampf gegen Kinderabtreibung 
aufgenommen hat. Was endlich die von Reinach a. a. O. 
herangezogene Vergilstelle, Aen. VI 426—29, betrifft, so ist 
die dort vorgeschlagene Deutung ganz aus der Luft gegriffen 
und läßt sich philologisch nicht begründen. Vgl. Nordens 
Kommentar zu dieser Stelle. 
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Von K. Vollers in Jena! 


Obwohl die religionsgeschichtliche Gestalt, die hier be- 
handelt werden soll, ganz oder fast ganz vorderasiatischen Ur- 
sprungs ist, habe ich doch mit Rücksicht auf nicht- orientali- 
stische Leser diejenige Namensform gewählt, welche den ge- 
bildeten Deutschen durch das bekannte Gedicht Fr. Rückerts 
vertraut geworden ist. Allerdings muß dazu erwähnt werden, 
daß Rückert in der ersten Niederschrift dieses Gedichtes nicht 
die mehr arabische Form Chidher, sondern die der türkischen 
und persischen Aussprache näher stehende Form Chiser wählte.? 
Der arabischen Aussprache kommt man nahe, wenn man in 
der Form Chidher das Ch als nordwestdeutschen Ach-laut, das 
dh aber als stimmhaftes englisches th (wie in that, whether, 
wether usw.) spricht.” Um über den Namen gleich hier das 
Nötigste zu geben, so bemerke ich, daß die beiden echt ara- 


1 [Am 5. Januar 1909 ist Karl Vollers im rüstigen Mannesalter, in 
voller Schaffenskraft gestorben. Mit ibm hat auch dies Archiv einen 
freudigen Mitarbeiter verloren. 

Die Korrektur seines Chidher hat der Verfasser nicht mehr gelesen. 
An seiner Stelle hat Karl Brockelmann in Königsberg mit dankenswerter 
Bereitwilligkeit die Druckfahnen durchgesehen. Der Herausgeber. ] 

? Zuerst in Morgenblatt für gebildete Stände XVIII, 1824, Nr. 35, 
Dienstag, 10. Februar. Schon in dem nächstfolgenden Abdruck, in dem 
mir unzugänglichen Deutschen Musenalmanach von Wendt, 1830 S. 39 f. 
scheint die Form Chidher gewählt zu sein; jedenfalls finden wir sie in 
den späteren Ausgaben der Werke des Dichters, z. B. Frankfurt a. M. 
III (1868), 14f. Sowohl 1824 als 1830 verband Rückert das Gedicht 
mit der ‘Romanze’ des arabischen Dichters Schanferi (lies: Schanfarä). 

° Die mehr bekannte Aussprache dieses arabischen Lautes ist ein 
supradentales d; in der Regel wird sie als d ausgedrückt. 
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bischen Formen al Chidr und al Chadir gleichwertig sind; 
dieses ist die ältere, jenes die jüngere Form, die Bedeutung 
ist: ‘der Griinende’, nach Rückerts klassisch gewordenem Aus- 
druck: ‘der ewig junge”. Wir werden unten Anlaß haben, auf 
die Bedeutung des Namens näher einzugehen. Auch auf den 
Ursprung der erst von Rückert poetisch gestalteten Erzählung 
hat der Dichter schon in der oben genannten Veröffentlichung 
von 1824 hingewiesen; es ist die von dem arabisch schreibenden, 
persischen Kosmographen Kazwini (al Qazwini + 682 H 
= 1283 Chr.) mitgeteilte Erzählung oder ‘Parabel vom Kreis- 
lauf der irdischen Dinge’! Kazwini erzählt hier, er wolle 
dies (rein naturwissenschaftliche) Kapitel mit einer wunder- 
baren Geschichte beschließen. Man erzählt, es habe unter den 
Kindern Israel einen frommen Jüngling gegeben, den Chidher 
öfters besuchte. Ein damals lebender König hörte davon, lieb 
den Jüngling vor sich führen und erklärte ihm, er wünsche 
den Chidher zu sehen; wo nicht, so habe er den Tod zu ge- 
wärtigen. Chidher verspricht auch dem erschreckten Jüngling, 
mit ihm zum König gehen zu wollen, und als dieser den 
Chidher auffordert, ihm das Wunderbarste zu erzählen, was 
er je erlebt habe, hören wir aus seinem Munde in Prosa die 
Geschichte, welche Rückert dichterisch gestaltet hat. Zum 
Schluß drückt der König den Wunsch aus, dem Chidher zu 
folgen; aber Chidher erklärt ihm, daß dies unmöglich sei; er 
solle nur dem Jüngling folgen, um auf den Weg der Gott- 
gefälligkeit zu gelangen. Mag es auf Zufall oder auf dem 
glücklichen Instinkt des Dichters beruhen; jedenfalls sind die 
Geschichte und das darauf gebaute Gedicht vorzüglich geeignet, 
uns das Wesen des Chidher zu veranschaulichen. Er ist der 
nie ermüdende Wanderer, der durch Jahrhunderte und Jahr- 


1 Arabisch in: Zakarija Ben Muhammed Ben Mahmud el Cazwinis 
Kosmographie ed. F. Wüstenfeld I (1849) S. 87f., deutsch in der (mir 
unzugänglichen) Übersetzung von Ethé I 179f. 
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und Berater frommer Menschen, der Weise in göttlichen 
Dingen, der unerwartete Besucher, der aber unwürdigen 
Menschen seinen Besuch versagt, der Unsterbliche. Über die 
Art, wie Rückert mit diesem Stoff bekannt wurde, finde ich 
zwar keine urkundliche Bemerkung). gleichwohl sei mir eine 
Vermutung gestattet. Im Jahre 1813 veröffentlichte Joseph 
von Hammer, der vielgeschmähte und doch hoch verdiente 
Orientkenner, anonym das ‘erste Fläschchen’ seines ‘Rosendls’, 
wo er 8. 118 die oben erwähnte Erzählung Kazwinis übersetzt; 
bei der ungewöhnlichen Belesenheit Rückerts dürfen wir wohl 
seine Bekanntschaft. mit jenem Bändchen voraussetzen; da er 
gerade um jene Zeit (1824 und vorher) sich den orientalischen 
Sprachen widmete, anderseits in Coburg kaum Gelegenheit 
wie J. von Hammer hatte, zu den handschriftlichen Quellen 
zu gelangen, so dürfen wir annehmen, daß der von J. von 
Hammer mitgeteilte Text den Dichter zu seiner Schöpfung 
begeistert hat. Zwischen den Veröffentlichungen von 1824 
und 1830 liegt eine weitere gelehrte Mitteilung, die den 
genannten Text von Kazwini betrifft; in der 1827 erschienenen 
‘Chrestomathie arabe’ von Silv. de Sacy (V. III 429g.) teilt 
A. L. de Chézy den arabischen Text samt der französischen 
Übersetzung mit. Wir dürfen glauben, daß auch dies dem 
Dichter zu Gesichte gekommen ist. 

Gehen wir nunmehr zu der religionsgeschichtlichen Frage 
über, wo, wann und wie Chidher entstanden und zu Hause ist, 
so treten uns große Schwierigkeiten entgegen. Stellt man das 
darüber Bekannte einfach zusammen, so scheinen alle diese 
Fragen bereits beantwortet zu sein; erst bei näherem Zusehen 
bemerkt man, wie viele Rätsel und wie viele Unklarheiten sich 
dahinter bergen. Wenn wir auch sahen, daß der Name des 
Chidher arabisch ist, so wäre es doch ein Irrtum, zu glauben, 


! Ich kann nicht sagen, wie C. Beyer dazu gekommen ist, das 
Rückertsche Gedicht in Indien spielen zu lassen (Neue Mitteilungen II 
1873 S. 102). 
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daß auch die Figur arabischen Ursprungs ist. Dies muß um so 
mehr betont werden, als wir in der trefflichen Studie von G. Hart! 
die auf mündliche Überlieferung zurückgehende Mitteilung finden, 
daß H. L. Fleischer (+ 1888), der ein halbes Jahrhundert lang 
wie kein zweiter die Meinungen auf dem Gebiet der arabischen 
Sprache und Literatur gemacht oder doch beeinflußt hat, in 
seinen Vorlesungen gelehrt habe: ‘Chidher war bei den alten 
Arabern Repräsentant der im Frühjahr wieder auflebenden Erde. 
Die Legende von ihm ist aus der alten Zeit herübergenommen.’ 
So richtig es ist, Chidher als Naturgenius zu betrachten’, so 
unrichtig ist es, zu behaupten, daß er altarabischen Ursprungs 
ist. Die alten, das heißt vorislamischen Araber scheinen nichts, 
nichts von ihm gewußt zu haben; weder in der alten Dichtung, 
noch in den Fragmenten der heroisch-epischen Überlieferung, 
weder in der Mythologie, noch in der geschichtlichen oder in 
der topographischen Tradition aus der vorislamischen Zeit 
finden wir eine Spur von ihm. In der überaus reichen und 
wertvollen Sammlung von arabischen Sprichwörtern vorisla- 
mischen und altislamischen Ursprungs, die der gelehrte Perser 
al Maidäni (+ 518 H = 1124 Chr.) veranstaltete?, wo das ge- 
samte geistige und sittliche Leben der älteren Araber sich so 
vortrefflich spiegelt, findet sich nur einmal Chidher erwähnt, 
nämlich in dem kurzen Diktum: ‘asjaru min al Chidhr 
(Chadhir), einer, der noch ruheloser wandert als Chidher”. 
Wir haben aber gar keinen Anlaß, diesem Wort vorislamischen 
Ursprung zuzuschreiben. So wenig wir nun den Chidher alt- 
arabisch nennen können, so sicher dürfen wir ihn als islamisch 
bezeichnen; er ist, um das Hauptergebnis der nachfolgenden 
Ausführungen hier vorwegzunehmen, recht eigentlich ein Er- 


` Chidher in Sage und Dichtung, 1897, S. 3 (= Sammlung gemein- 
verst. wissensch. Vorträge Nr. 280). 

* Wir werden unten sehen, daß dies nur einer von den vielen 
Zügen seines Wesens ist. 

* Arabum Proverbia (Bulager Ausgabe, 1284 H., I 313). 
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zeugnis des islamischen Synkretismus!, der im Koran 
(Qorän) seinen ältesten und maßgebenden literarischen Aus- 
druck gefunden hat. Aber selbst der Koran, dessen Entstehung 
wir in die ersten Jahrzehnte des siebenten Jahrhunderts unserer 
Ära setzen müssen, nennt den Namen des Chidher noch nicht; 
jedoch finden sich Stellen in ihm, die von den späteren Er- 
klärern beinahe einstimmig auf diese Gestalt gedeutet werden. 
Um einen festen Ausgangspunkt zu gewinnen, wenden wir 
uns daher den in Betracht kommenden Stellen dieses Werkes 
zu. In erster Linie kommt hier die Sure 18, 59—81 vor- 
getragene Erzählung in Betracht, die von Moses, seinem 
Burschen oder Diener (Josua) und einem ‘frommen Knecht’ 
(v. 64) handelt, der von Gott besonders begnadet und mit 
Wissen ausgerüstet gewesen sein soll. Moses und sein Diener 
wollen ‘die Vereinigung der beiden Meere’ aufsuchen. Am 
Ziel angekommen, bemerkt Moses, daß der Fisch, von dem sie 
ihr Mahl bereiten wollten, verloren gegangen war. Um zu 
essen, kehren sie wieder um und stoßen auf den genannten 
‘frommen Knecht”. Moses bittet ihn um Mitteilung eines 
Bruchteils seines reichen göttlichen Wissens. Der Unbekannte 
gestattet dem Moses, ihn zu begleiten, unter der Bedingung, 
keine Frage zu stellen, bevor nicht jener gesprochen habe. 
Der Unbekannte führt nacheinander drei Handlungen aus, die 
den Moses zum Staunen und Unwillen treiben. Von einem 
Schiff, auf dem sie fahren, bricht er Planken los und macht, 
damit das Fahrzeug leck. Einen jungen Mann haut er ohne 
Anlaß nieder. Dagegen richtet er die baufällige Mauer einer 
Stadt, von deren Bewohnern sie nur Schlechtes erfahren hatten, 
wieder auf. In allen drei Fällen kann Moses sich nicht ent- 
halten, dem Fremden Vorwürfe zu machen, die von ihm nur 
mit einem Hinweis auf das dem Moses abgenommene Ver- 
sprechen beantwortet werden. Erst bei der Trennung läßt 


1 Vgl. hierüber meine Weltreligionen (1907) S. 171 ff. 
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der Fremde sich herbei, die Erklärung seiner auffälligen Hand- 
lungen zu geben. Zugrunde liegt der Gedanke, daß Moses 
trotz seiner hohen Stellung als Mensch doch nur einen win- 
zigen Teil des göttlichen Wissens besitze und daher über un- 
begreifliche Vorgänge des Lebens beschränkte Urteile fälle, 
während der Unbekannte als Träger des göttlichen Wissens 
und Sachwalter des göttlichen Willens handelt und Gott durch 
ihn gewisse den Menschen unverständliche Dinge zu einem 
guten Ziel führt. Es ist die volkstümliche Theodicee, die wohl 
nirgends ausführlicher behandelt ist als in dem von der Welt- 
geschichte zermalmten Judentum, dieselbe Theodicee, deren 
Grundgedanken auch zum besten Teil der christlichen Gemüts- 
frömmigkeit gehören. Auf Grund der jüdischen Überlieferung 
können wir auch mit aller Bestimmtheit sagen, daß der Un- 
genannte, den die islamischen Erklärer hier auf Chidher deuten, 
identisch ist mit dem Elias der Juden; wir werden unten des 
öfteren auf diese Doppelfigur zurückkommen. Hingegen enthält 
der erste Teil der oben skizzierten Erzählung des Korans An- 
spielungen auf Stoffe, die wir auf Grund neuerer Forschungen 
eben so bestimmt als altbabylonisch bezeichnen müssen. Dahin 
gehört die Suche nach ‘der Vereinigung der beiden Meere’, die 
Lebensquelle und das Fischwunder. Wir werden unten darauf 
zurückkommen, wenn wir mit den Aufklärungen der nach- 
folgenden islamischen Überlieferung bekannt geworden sind. 
Wie die Kommentatoren des Korans Sure 18, 64 den 
Unbekannten bald al Chidhr, bald Elias oder Elisa nennen, 
so finden wir al Chidhr auch an anderen Stellen neben 
jüdischen Gestalten genannt. Sure 2, 261 wird zwar meist auf 
Ezra (‘Uzair) gedeutet, von einigen Erklärern aber auf al 
Chidhr; ebenso 27, 40, wo bald al Chidhr, bald Salomo, bald 
Gabriel oder Asaf oder ‘ein Engel’ als Inhaber der Weisheit 
betrachtet wird. Bei der Erklärung von Sure 11, 86 wird das 
echte Unrecht von den Handlungen des Chidher unterschieden, 
die nur scheinbar für den beschränkten Menschenverstand 
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Unrecht waren, hingegen im göttlichen Weltplan das Gute 
bezweckten. 

Ob Muhammad den Namen des Chidhr nicht gekannt hat 
oder zwar gekannt, aber nicht genannt hat, können wir nicht 
entscheiden. Wahrscheinlicher ist mir das erstere. Aber bald 
darauf muß die Benennung aufgekommen sein, wie und wo, 
soll unten geprüft werden; in den großen Sammlungen des 
Buchäri und des Tabari finden wir bereits im dritten (neunten) 
Jahrhundert alle wesentlichen Züge des Unbekannten von Sure 
18, 64 ausgebildet und mit dem Namen des Chidhr verknüpft. 
Die beiden genannten Autoren, Muhammad ibn Ismä“il al 
Buchäri (F 256 H = 870 Chr.) und Muhammad ibn Gerir at- 
Tabari (f 310 H = 923 Chr.) gehören zu den größten Gestalten 
der arabischen und der islamischen Literatur; es ist nicht 
gleichgültig, auch hier zu erwähnen, daß beide dem Blut nach 
echte Iranier waren. Das hier in Betracht kommende Werk 
des Buchäri, ‘die echte Sammlung’ (al gämi‘as-sahih oder ein- 
fach as Sahih) ist die älteste und angesehenste der großen 
kanonischen Traditionssammlungen': es wird oft, wie der Qorän in 
Handschriften und Drucken vokalisiert, es wird wie der Qorän 
und nur noch wenige andere Werke mit Miniaturen geschmückt; 
ja in einigen Gegenden gilt ein auf das Sahih des Buchäri 
geleisteter Schwur so viel wie ein auf den Qorän abgelegter. 
Der für Chidher in Frage kommende Abschnitt des weit- 
schichtigen Werkes ist in dem der ‘Qoranauslegung’ (Tefsir 
al Qorän) gewidmeten Teil zu suchen, wo auch die oben schon 
erwähnte Sure 18 erläutert wird.” Bei genauerem Zusehen 
stellt sich heraus, daß hier drei durch Sprache und Inhalt 
merklich unterschiedene Berichte vorliegen. Alle haben ge- 
meinsam, daß gewisse im @orän nur angedeutete Personen 
bereits Namen erhalten haben; so vor allem unser Chidher, 


* Meine Weltreligionen B. 172. 
* Bûlâq, 1296 H., S. 214—220; L. Krehl Recueil des traditions 
mahometanes 3, 277 X. 
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der hier an die Stelle des ‘frommen Knechtes’ (Qor. 18, 64) 
tritt; ferner Josua, Sohn des Non, wie hier der Bursche des 
Moses! genannt wird. Auch der gottlose Kénig von Qor. 18, 78 
und der junge Mann von 18, 79 sind wenigstens im Bericht II 
den Namen nach bekannt, jener heißt Hudad ibn Budad, dieser 
Gaistr. Überhaupt ist der Bericht II schärfer als andere aus- 
geprägt. Auf Grund des Fischnamens’ nin (217, 5 statt hit, 
215, 5; 219, 2) und wegen der hier zum erstenmal auftreten- 
den Bemerkung, daß Chidher 'auf einer grünen Decke inmitten 
des Wassers (Meeres)’ sitze (vgl. des näheren weiter unten), 
möchte ich diesen Bericht nach Syrien verlegen. Der Bericht I 
ist zu farblos, um ihn zu lokalisieren; da aber die Halbinsel 
Arabien (wie wir immer deutlicher sehen werden) für die 
Schöpfung dieser Legende kaum in Betracht kommt, so muß 
der Bericht I, wenn unsere Vermutung über den Bericht II 
richtig ist, in Babylonien oder in Unterägypten entstanden 
sein. Der Bericht III scheint die beiden anderen vorauszusetzen 
und aus ihnen verschmolzen zu sein. Alle drei Berichte werden 
damit eingeleitet, daß der Überlieferer Nauf al Bikäli (Bikkäli, 
Bakali)? behauptet hatte, der hier mit dem frommen Knecht 
(Chidher) verkehrende Moses sei nicht derselbe wie der Moses 
der Kinder Israel. Darauf antwortet Ibn Abbäs, einer der be- 
rühmtesten Traditionarier: der Gottesfeind lügt! Hieran schließt 
sich die Darlegung, wie es sich mit der Erzählung des Qoräns 
(18, 59—81) verhalten habe, mit anderen Worten, wie man 
vom ersten bis zum dritten Jahrhundert des Islams diese 
Legende weiter ausgebildet hatte. Es heißt: als Moses einst 
unter den Kindern Israel als Prediger stand und man ihn 
fragte, wer der weiseste unter den Menschen sei, antwortete 
er: ich! Es mißfiel aber Gott, daß Moses nicht alles Wissen 
auf ihn zurückführte, und darum offenbarte Gott dem Moses 


i Vgl. A. T. Ex. 24, 13; 33, 11. 
* Sein voller Name ist Abu Jezid (Abu Rešîd) N. ibn Fadäla aš 
Sämi al B., Sohn der Frau des Ka'b. 
Archiv f, Religionswissenschaft XII 16 
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die Kunde von dem frommen Knecht beim Zusammenfluß der 
beiden Meere, der noch weiser sei als Moses. Im Verlangen, 
diesen kennen zu lernen, wird Moses von Gott angewiesen, 
einen Fisch in einem Binsenkorb mit sich zu nehmen. Da, 
wo er den Fisch verlieren werde, sei der weise Fromme zu 
finden. Mit seinem Burschen (Jünger) Josua macht sich als- 
dann Moses auf den Weg. Müde von der Wanderung legen 
sie bei einem Felsblock sich zum Schlafen hin. Mittlerweile 
wird der tote Fisch lebendig, hüpft aus dem Korb und springt 
ins Wasser. Hier tritt ein Wunder ein. Der Lauf des Wassers 
wird von Gott gehemmt, es wird hart wie eine Steinschicht, so 
daß der Fisch an der Stelle bleiben muß, wo er in das Wasser 
gesprungen war. Die beiden Reisenden erwachen, ohne an den 
Fisch zu denken, und wandern fürbaß, bis daß sie am folgen- 
den Morgen ermüdet Halt machen. Hungrig und ermattet 
fragt Moses nach der Fischkost. Josua bemerkt mit Schrecken 
den Verlust des Fisches; um zu essen müssen sie umkehren 
bis zu der Stelle, wo sie geschlafen hatten. Hier treffen sie 
den ganz in ein Gewand gehüllten frommen Knecht, der von 
nun ab ‘al Chadir’ (so in I und Il, während in III Chadir) 
heißt. Es folgt Begrüßung und Vorstellung. Chidher fragt, 
ob Moses zu den Kindern Israel gehöre, und erhält eine be- 
jahende Antwort. Dann schließt sich Moses an den weisen 
Chidher unter der aus dem Qorân bekannten Bedingung an. 
Die Schiffsepisode wird hier zunächst um die Bemerkung be- 
reichert, daß sie ohne Fährlohn fuhren, da die Schiffer den 
Chidher kannten, ferner daß Chidher mit dem Beil eine der 
Rippen des Schiffsrumpfes losgebrochen habe. Ferner um eine 
Erläuterung der Größe der göttlichen Weisheit. Ein Vogel 
setzt sich auf die Reling des Schiffes und steckt seinen Schnabel! 


! Für diesen Akt waren zwei graphisch leicht zu verwechselnde 
Ausdrücke überliefert, naqada und naqara. Der gelehrte Tabari be- 
merkt dazu in seinem Qordnkommentar (15, 166, 29), in seiner Vorlage 
heiße es naqara. 
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in das Wasser, um zu trinken. Das gibt dem Chidher Anlaß 
zu der Äußerung an Moses: dein und mein Wissen sind im 
Verhältnis zur Weisheit Gottes nicht mehr als das Quentchen 
Wasser, welches der Vogel mit seinem Schnabel aus dem 
Meere entnommen hat. Die erste Episode wird mit der zweiten 
in der Weise verbunden, daß gesagt wird: sie stiegen aus dem 
Schiff und wanderten am Ufer des Meeres dahin, als Chidher 
einen jungen Mann erblickte. Auch diese Episode wird im 
Buchäri lebhafter ausgemalt. Chidher ergreift den Kopf des 
jungen Mannes und reißt ihn vom Rumpf ab. Ferner wird 
gesagt: dieser Fall ist noch ärger als der erste! Die dritte 
Episode von der Stadtmauer wird hier ohne Zusätze erzählt. 
Dagegen finden wir hier zwei Schlußbemerkungen. Zunächst 
die, daß Muhammad hinzugefügt habe: wir hätten gern gehabt, 
daß Moses mehr Geduld gezeigt hätte, damit Gott (als der 
Offenbarer des Qoräns) uns ihre Geschichte noch weiter er- 
zählt hätte. Ferner soll der oben schon erwähnte Ibn Abbäs 
den Qoräntext ausführlicher gelesen haben als er jetzt lautet; 
nämlich in der zweiten Episode: ‘der junge Mann war nämlich 
ungläubig, seine Eltern hingegen gläubig’. Ferner las er 
Qor. 18, 78 ‘vor ihnen’ statt “hinter ihnen’; andere Erklärer 
deuten das “hinter ihnen’ des jetzigen Textes als “vor ihnen’. 
Endlich findet man 18, 78 bei ‘Schiff? auch den Zusatz ‘gut, 
fromm ’.? 

Im Bericht II wird Küfa als der Aufenthaltsort des oben 
erwähnten Nauf genannt. Von der Predigt des Moses wird 
gesagt: die Augen (der Zuhörer) liefen dabei über und die Herzen 
wurden davon erweicht. Die Heimat des Chidher am Lebensquell 
wird hier so beschrieben: ‘nimm einen toten Frosch (nün) und wo 

1 In Jacuts Geograph. Wörterbuch (I 871, 7) wird dieser Vorgang 
nach Tilimsän (Tlemcen), an die Grenze des jetzigen Marokko verlegt. 

2 Auf eine theologische Änderung in 18, 79 habe ich in Volks- 
Sprache und Schriftsprache im alten Arabien (1906) S. 195 hingewiesen. 
Die ältere Lesart ‘dein Herr fürchtete’ (vgl. V. 81 ‘und dein Herr 
wollte’) wurde später anstößig und ersetzt durch: ‘wir fürchteten’. 

16* 
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(von Gott) Lebensodem in ihn geblasen wird, da ist die Ver- 
einigung der beiden Meere.” Die Stelle, wo beide sich dem 
Schlaf ergaben, wird beschrieben als “eine feuchte Örtlichkeit 
im Schatten eines Felsblocks”. Das Wasser, in das der Fisch 
sprang, wird auch hier zum Stehen gebracht, ‘so daß es war, 
als ob seine (des Fisches) Spur in einem Stein wäre”! Chidher, 
den sie alsdann treffen, wird hier so beschrieben: ‘auf einer 
grünen Decke sitzend, auf der Wasserfläche (inmitten des 
Meeres), in ein Gewand gehüllt, dessen unteres Ende er 
unter seine Füße gesteckt hatte, während das andere Ende 
seinen Kopf verhiillte’. Bei der Begrüßung mit Moses enthüllt 
sich Chidher. Als Moses seine Bitte um Belehrung ausgesprochen 
hatte, bemerkt Chidher: ‘du (Moses) hast in der Tora (Taurät) 
und in der Offenbarung ein Wissen, dessen ich nicht bedarf, 
und mein Wissen ist derart, daß du dessen nicht bedarfst.’ 
Schon vor der Schiffsepisode wird hier das Gleichnis vom 
Vogel erzählt, der mit seinem Schnabel einen Tropfen aus 
dem Meer aufpickt. Das Durchlöchern des Schiffes wird hier 
durch das Einrammen eines Pfahles bewirkt; durch das Loch 
strömt das Wasser ein” Der junge Mann, den Chidher als- 
dann tötet, wird hübsch, aber ungläubig genannt. Chidher 
streckt ihn zu Boden und schneidet ihm mit dem Messer die 
Kehle durch. Statt der Lesart zakija, Qor. 18, 73, finden wir 
hier auch die andere: zäkija, die von al Tabari (Korankommen- 
tar 15, 170, 17) den Meisterlesern des Higäz und von al Basra 
zugeschrieben wird. Bei der Aufrichtung der Stadtmauer wird 
gesagt: er tat es durch Bestreichen mit der Hand. Qor. 18, 80 
wird dahin erläutert, daß Gott den Eltern nachher ein Mädchen 
geschenkt habe. 


1 Offenbar liegt hier die Vorstellung eines Petrefakts zugrunde. 
Andere Leser, denen das unklar blieb, machten guhr, Loch (als Unter- 
schlupf für allerhand Getier) aus hagar, Stein. 

* Im Qordnkommentar des Zamachsari wird die Schiffsepisode da- 
hin ausgemalt, daß es heißt: die Schiffsleute hielten die beiden Wanderer 
anfangs für Räuber. 
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Der dritte Bericht, der, wie schon oben bemerkt wurde, 
die beiden anderen vorauszusetzen scheint, ist dadurch be- 
merkenswert, daß er bei dem bekannten Felsblock auch ‘die 
Lebensquelle’ erwähnt. “Alles, was damit in Berührung kam, 
wurde wieder lebendig’; daher auch der tote Fisch. Als die 
beiden das Fährboot besteigen, wird das griechische naul 
(vadiov) durch das arabische agr erläutert. Bei der Schiffs- 
episode wird auch der trinkende kleine Vogel erwähnt. Wie im 
Bericht I wird auch hier das Schiff mit dem Beil durchlöchert.! 

Gehen wir nunmehr von Buchäri zu dem bereits erwähnten 
Tabari über, so finden wir sowohl in dessen riesigem Qorän- 
kommentar? als auch in seiner Chronik? längere Abschnitte 
über alle Chidher betreffenden Fragen. Da aber die meisten 
von ihm gegebenen Nachrichten uns schon aus Buchäri bekannt 
sind, können wir uns auf eine Reihe von Nachträgen und Er- 
gänzungen zu den obigen Mitteilungen beschränken. 

Im Qoränkommentar (Tefsir) wird der ‘Zusammenflu8 der 
beiden Meere’ auf den Punkt gedeutet, wo das persische (in- 
dische) Meer und das byzantinische Meer (Mittelmeer) sich 
treffen (15, 163 oben). Das wäre auf der Landenge von 
Klysma (Sués) zu denken. Über die Art, wie der Fisch ins 
Wasser gelangte, und wie wir uns den Stillstand des Wassers 
(Versteinerung? Vereisung?) zu denken haben, wird S. 164 
(oben) lange geredet. 8.164, 29 wird gesagt, daß der Fels- 
block, bei dem Moses und Josua suchten, beim Nahr ad-dhib* 


H 


! Im Werk des Buchäri (Buch der Wissenschaft, gegen Ende) wird 
auch eine im wesentlichen mit unserem Bericht I übereinstimmende Er- 
zählung der Chidhergeschichte gegeben, um die Gelehrten zu mahnen, 
alles Wissen auf Gott zurückzuführen. Auch im Buch von den Propheten 
wird bei Buchäri die Geschichte kurz erzählt. 

* Kairo, Druckerei Maimanija, 1321 H (1903 Chr.), Bd 15, 162—172; 
16, 2—6 zu der bekannten Erzählung des Qoräns. 

* Annales At-Tabari ed. de Goeje, Lugd. Bat. 1879—81, Ser. I 
tom. 1, 419—429. 

* Dafür hat az-Zamachäari in seinem Qordnkommentar, sowohl in 
der indischen als auch in der ägyptischen Ausgabe: Nahr az-zait, Ol- 
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Wolfsfluß, am Wege liege. Wahrscheinlich ist hier an einen 
der vielen alten Flußnamen Lykos zu denken, vielleicht an 
das Flüßchen, das nahe bei Apheca im Libanon entspringt und 
wenig nördlich vom jetzigen Beirüt das Meer erreicht. Unser 
Held heißt hier wie in den Berichten des Buchäri bald Chadir, 
bald al Chadir. 8.165, 36 wird ‘der Zusammenfluß der Meere’ 
(nicht: der beiden Meere) genannt, mit dem Bemerken, es sei 
der wasserreichste Ort der Erde. Der Vogel, an dem die Größe 
der Weisheit Gottes erläutert wurde, heißt hier (165, 37) 
Schwalbe Die Behauptung des uns schon bekannten Nauf 
wird hier (166, 15) so formuliert, daß Chidher nicht der ‘Ge- 
nosse’ des Moses sei. In bezug auf viele Einzelheiten erinnert 
Tabarı bald an diesen, bald an jenen der drei Berichte des 
Buchäri. Die Aufrichtung der Mauer durch Bestreichen mit 
der Hand wird auch hier (166, 35) erwähnt, ebenso die Be- 
merkung des Propheten, daß er lieber den Moses geduldig 
gesehen habe, um noch mehr von der Geschichte des Chidher 
zu hören (166, 36). Die Lebensquelle wird hier “Wasser des 
Lebens’ genannt (167, 7) mit dem Zusatz: ‘wer davon trinkt, 
erlangt ewiges Leben; alles Tote, was ihm nahe kommt, wird 
wieder lebendig” Die Vermummung des Chidher wird bald 
mit dem üblichen Ausdruck (musaggä, tasaggä), bald (167, 11) 
anders (mutalaffif fi kisa) bezeichnet. Das Fährboot wird hier 
(167, 16) beschrieben als: neu, solide gebaut; es gibt kein 
schöneres, “besseres und solider gebautes’. Als Werkzeuge 
des Chidher zum Zertrümmern des Schiffes werden hier (167, 18) 
‘Hacke und Hammer’ genannt. Die Schönheit des von ihm 
ermordeten Jünglings wird hier (167, 22) noch weiter aus- 
gemalt: “reizender', und wohlhabender und sauberer als irgend- 
einer’; Chidher spaltete ihm den Kopf mit einem Stein. Lange 


fub. Ob dhib oder zait hier ursprünglich ist, kann ich nicht ent- 
scheiden. Auch der im orientalischen Alexanderroman genannte ‘Sand- 
fluB’ kann auf denselben Archetyp zurückgehen. 

! Ich lese azrafu für azfaru. 
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Erörterungen werden darüber gepflogen, ob der ‘Schatz’ 
(Qor. 18, 81) als materieller Schatz oder als Weisheit zu denken 
ist. Einige überkluge Leute wußten, daß es Tafeln mit weisen 
oder frommen Inschriften gewesen seien; ja jemand hatte sogar 
in Erfahrung gebracht, daß die Tafel 2'/, Zeilen enthalten 
habe, nicht mehr (16, 5, 4). Auch der Inhalt der Predigt 
des Moses war einigen bekannt (168 oben). Der Ort, wo 
Moses den Chidher fand, wird in einem Bericht als “eine von 
den Inseln des Meeres’ bezeichnet (168, 15). Der Fisch, von 
dem sie zehren wollten, wird genauer “Pökelfisch’ genannt 
(168, 23 fg. samaka mamlüha, also weder bot noch nün). An 
den zweiten Bericht des Buchäri erinnert uns die behufs der 
Erklärung des Namens Chidhers gemachte Bemerkung (168, 28): 
‘als er auf einem weißen Fell saß, schoß die Vegetation unter 
ihm aus und alles wurde grün (chadrä)’; daher heißt er chadır, 
grünend. Der von Chidher getötete Jüngling heißt auch hier 
Gaisär! (170, 26); der König Hudad ibn Budad wird 16, 3, 12 
genannt. Auch die ungastliche Stadt ist bekannt geworden: 
es ist al Ubulla, an der Mündung des Euphrat-Tigris (171, 27f.).? 
Tabari schließt seine ausführliche Erklärung des Abschnittes 
mit der paränetischen Bemerkung, daß wir Menschen in 
unserer Kurzsichtigkeit uns in den von Gott geleiteten Lauf 
der Dinge zu fügen haben. 

Derselbe Tabari behandelt den Stoff in etwas anderer 
Weise als Historiker in seiner Chronik (Tärich, annales). Hier 
setzt er die Erzählung zwischen Joseph und Moses, wobei er 
als echter Perser immer den Parallelismus mit der Urgeschichte 
der Iranier hervorhebt. Als sehr wahrscheinlich bezeichnet er 
die Angabe, daß Chidher unter dem iranischen Herrscher 
Afridün (Feridan, Thraetaona) gelebt habe (414, 7; 416, 3). 
Anderseits wird Chidher hier mit dem Dhulgarnein, dem 


1 Al-ZamachSari nennt den Jüngling Husein, seine Spielgefährten 
Asram und Sarim. 
* Uber die Deutung auf Tlemcen vgl. S. 243 Anm. 1. 


248 K. Vollers 


Doppelhörnigen, dem islamischen Reflex Alexanders des Großen, 
in Verbindung gebracht; da nun dieser Dhulgarnein nach 
einigen Gelehrten von dem echten Alexander zu trennen ist 
und zu Zeiten Abrahams gelebt haben soll, so entsteht eine 
chronologische Schwierigkeit, die den Tabari ernstlich be- 
schäftigt. Hier tritt auch zum erstenmal die Bemerkung auf, 
daß Chidher im Zuge Alexanders ‘den Lebensstrom’ erreichte, 
daß beide, ohne darum zu wissen, daraus tranken und infolge- 
dessen mit ewigem Leben beschenkt wurden, so daß sie noch 
heute (zur Zeit Tabaris) leben (414, 14f.; 416, 5, wo “Lebens- 
wasser’). Die Identifikation des Chidher mit dem Elias des 
Alten Testaments und der jüdischen Legende wird hier bereits 
als vollzogen vorausgesetzt; dagegen werden aber Stimmen 
laut (415, 5f.), die behaupten, die beiden Gestalten seien zu 
trennen; Chidher sei Perser, Elias hingegen Israelit; beide 
treffen sich alljährlich beim Fest (in Mekka). Wir werden 
diesem Zug der Legende noch öfters begegnen. Dann wird 
auch die an die Leugnung des Nauf angeknüpfte Erzählung 
hier wiedergegeben. Zum Schluß wird folgende merkwürdige 
Einzelheit mitgeteilt. Auch der Jünger des Moses, Josua, trank 
von dem ‘Wasser der Langlebigkeit’, ohne es zu dürfen; da 
nahm ihn der Weise (Chidher oder Moses), setzte ihn auf ein 
Schiff und ließ es auf das hohe Meer fahren; so geht es ihm 
bis zum Tage der Auferstehung. 

Hier ist die geeignete Stelle, um aus der ausgedehnten 
Erklärung der von Buchäri gesammelten Hadithe dasjenige 
auszuwählen, womit die Folgezeit die Legende im Laufe von 
Jahrhunderten bereichert hatte. Wir wählen zu dem Zweck 
den letzten großen, auf der Höhe der arabischen Gelehrsamkeit 
stehenden Kommentar des Qastalläni! (+ 923 H). Zur ‘Ver- 
einigung der beiden Meere’ wird hier auch die allegorische 
Erklärung beigebracht, daß damit die Begegnung des Moses 


* Gedruckt u. a. Kairo 1306, wo wir die Erläuterung der Qorän- 
erzählung 7, 216f. finden. 
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mit Chidher gemeint sei; denn jener sei ein Meer des Wissens 
in theologisch-juridischen Dingen, dieser dasselbe in esoterischen 
Fragen. Aber der gesunde Sinn des Kommentators weist 
diese Erklärung als unnötig und unzutreffend zurück. Zu dem 
Namen des von Chidher getöteten Jünglings, Gaisür, werden 
hier mehrere andere Lesarten mitgeteilt, nämlich: Haisür, 
Hansür, Haisfn' und noch Simeon (220, 9). Noch mehr 
finden wir bei einer späteren Besprechung eines der Parallel- 
berichte des Buchäri (17, 226, 17 ff). Das Mädchen, welches 
den ungläubigen Eltern nach dem Tode des Sohnes geboren 
wurde, gebar einen Propheten, der Simeon genannt wurde. 
Sie aber, die Mutter selbst, hieß Hanna. Andere wissen, daß 
Hanna noch viele (einige sagen: siebenzig) Propheten geboren 
habe, durch die Gott die Völker geleitet habe. Simeon soll 
der gewesen sein, zu dem man gesagt habe: schicke uns einen 
König, mit dem wir für die Sache Gottes kämpfen können! 
Hier scheinen also alt- und neutestamentliche Erinnerungen 
ineinandergewoben zu sein.” Auch die Ermordung des jungen 
Mannes wird hier weiter ausgemalt. Als Moses dem Chidher 
darüber Vorwürfe machte, wurde dieser so zornig, daß er den 
rechten Schulterknochen des Jünglings ausriß und das Fleisch 
abschälte. Dann fand man auf dem Knochen geschrieben: ein 
Leugner, der nicht einmal an Gott glaubt! Die ungastliche 
Stadt hat mit der Zeit immer neue Deutungen erfahren; es 
werden hier (220) genannt: Antiochien, Adharbeigän, al Ubulla, 
Baga (oder Barga), Nazaret und Gazirat al Andalus.? Auch 
die Gewänder, in die Chidher gehüllt war, als Moses ihn fand, 
sind den jüngeren Erklärern bekannt; er trug ein Untergewand 
und ein Obergewand aus Wolle, d. h. dem Stoff der mystisch- 


SS 


! Hieraus wird die von az-Zamachéari gegebene Form Husein ent- 
standen sein. 2 Vgl. Sam. I 8,5f. Ev. Luc. 2, 25f. 
* Dazu kommt noch Bägerwän bei Sirwän in Transkaukasien 


cone Wörterbuch 1, 454, 6). Andere wollen hier die ‘ Lebensquelle” 
nden. 
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asketischen Kreise, die ihre esoterische Uberlieferung auf 
Chidher zurückführten. Vor ihm war Speise ausgebreitet. 
Zu dem Berichte, daß Chidher die Mauer durch Bestreichen 
oder auf eine andere Weise aufgerichtet habe, bemerkt der 
Kommentator verständig: über das Wie sage der Text des 
Qoräns nichts aus, aber die angegebenen Weisen seien der Art 
der Propheten und den Wundern der Heiligen angemessen. 
Auch der Ursprung des Königsnamens Hudad (Hadad) ibn 
Budad (Badad) wird hier befriedigend aufgeklärt; nach Ibn 
Kethir stammt der Name aus dem Pentateuch, Hudad (Hadad) 
sei einer von den Nachkommen Esaus gewesen; damit werden 
wir auf Gen. 36, 35 gewiesen. Bei der Erwähnung der Quelle 
finden wir (228, 8) den wichtigen Zusatz des Kommentators: 
vielleicht ist diese Quelle, wenn die Überlieferung darüber zu- 
verlässig ist, dieselbe, aus der Chidher trank und davon ewigen 
(langen) Lebens teilhaftig wurde, wie eine Menge (von Ge- 
lehrten) behaupten. 

Aus der Erklärung, die al Qastallani zu dem oben (S. 240 ff.) 
bereits erwähnten Parallelbericht des Buchäri im Buch ‘von 
den Propheten’ gibt, ist für uns nur eine Bemerkung von 
Interesse, nämlich die Erläuterung des weißen Felles, auf dem 
Chidher saß. Es heißt dort: das Fell ist die Oberfläche der 
Erde; weiß bezeichnet hier, daß sie kahl, ohne Pflanzenwuchs 
war; wenn Chidher betete, wurde alles um ihn herum grün. 

Ein anderer Autor, zu dem wir jetzt übergehen, hätte aus 
rein zeitlichen Gründen schon früher erwähnt werden müssen, 
ich meine den Sahl ibn Muhammad as-Sigistäni, der um die 
Mitte des dritten Jahrhunderts der Higra starb. In seinem 
‘Buch von den Langlebigen’ (al Mu‘ammardn)! nimmt unser 
Chidher die erste Stelle ein. Wegen der Kürze und geringeren 
Bedeutung wird dieser Artikel besser erst nach Buchäri und 
Tabari genannt. Zunächst ist für uns von Interesse, daß 


* ed. I. Goldziher, 1899 (= Abhandlungen zur arab. Philologie ID. 
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Chidher neben anderen leibhaftigen Menschen erwähnt wird, 
denn seine Menschennatur wird von anderen bezweifelt. Ebenso 
lehrreich ist der Grund seiner Erwähnung in diesem Buch; 
er gilt bereits nicht nur als der Weise, sondern auch als der 
langen Lebens teilhaftig Gewordene Auf Grund sehr alter 
Autoritäten erklärt der Verfasser, Chidher sei der langlebigste 
aller Adamskinder. Ferner erfahren wir hier eine von seinen 
fingierten Genealogien: Chadrän ibn Qäbil ibn Adam d. h. 
Ch. Sohn des Kain Sohn des Adam. Seine Langlebigkeit wird 
nach einem Testamentum Adami als Lohn erklärt; der Leichnam 
Adams blieb bis nach der Sintflut unbestattet; da übernahm 
Chidher die Beisetzung des Ahnen und erhielt als Belohnung 
dafür, bis zum Tage der Auferstehung leben zu dürfen. Der 
aus Chidher gebildete Name Chadrün weist uns auf eine 
aramäische Umwelt. In analoger Weise erhielt der uns hier 
beschäftigende Name in Persien die echt iranische Endung 
Die (öje). Schon im zweiten Jahrhundert der Higra treffen 
wir einen persischen Heiligen Ahmed ibn Chadrüje al Balchi, 
der im Jahre 240 im hohen Alter von 95 Jahren starb, so 
daß der Vater Chadrüje überwiegend dem ersten Jahrhundert 
angehört. Wenn wir also oben (S. 240) nicht mit Sicherheit 
sagen konnten, ob der Name Chidher (Chadir) schon zur Zeit 
des Propheten bekannt war, so können wir doch auf Grund 
dieser iranischen Umbildung die Entstehung des Namens in 
die älteste Zeit des Islams rücken. Schon der Dichter Ferazdaq, 
der im Anfange des zweiten Jahrhunderts starb, nennt einen 
Mann von seiner Sippe, der al Chadir hieß, ohne daß wir 
sagen können, ob bei diesem Namen bereits unsere religions- 
geschichtliche Figur zugrunde liegt oder nicht! Es verdient 
hervorgehoben zu werden, daß die hier berichtete Szene in 
Ostarabien spielt, unter Stämmen, die mit den babylonischen 
Niederlanden immer den regsten Verkehr unterhielten. Wir 


1 Aghäni 7, 56, 10. 
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werden noch Gelegenheit haben, auf diesen Punkt zurück- 
zukommen.! ` 

Das von uns zuletzt (S. 250) genannte Werk des Sigistani 
ist zusammen mit der früher genannten Sammlung des Maidäni 
(S. 237) eines von den wenigen Erzeugnissen der nicht aus- 
schließlich religiösen, mehr belletristischen Literatur, in denen 
Chidher erwähnt wird. Wie uns die Werke des Buchäri und 
des Tabari zeigten, ist die Ausbildung der Chidherlegende im 
wesentlichen eine Erweiterung des goränischen Rahmens. 
Innerhalb der religiös-theologischen Literatur ist nun eine 
besondere Gattung zu nennen, in der Chidher eine hervor- 
ragende Rolle spielt. Es ist die ausgedehnte Literatur der 
sufischen (mystischen)? Kreise, wo Chidher als Ahnherr, als 
Offenbarer, als treuer Eckart uns entgegentritt. Wir können 
nur diese Andeutungen machen und einige Proben aus dieser 
Literatur geben. Der Versuch, sie erschöpfend auszubeuten, 
würde uns viel zu weit führen und nur einen relativ geringen 
Gewinn für unseren Zweck versprechen. Nach der Uber- 
lieferung dieser Kreise soll schon der Chalifa ‘Ali eine Begeg- 
nung mit Chidher gehabt und von ihm gelernt haben, am 
Schlusse jeder der obligatorischen islamischen Gebetsriten 
folgende Worte zu sprechen: ‘O du, den nicht das Hören 
(anderer Dinge) vom Hören (der Gebete) abhält, o du, den 
die Fragen (der Menschen) nicht außer Fassung bringen, o du, 
den das Drängen der Dränger nicht belästigt, laß mich 
schmecken die Kühle (Labung) deiner Vergebung und die 
Süße deines Erbarmens!’ Schon der Chalifa ‘Omar soll dasselbe 
Gebet von Chidher gelernt haben? Als der fromme Bilal al 


! Wenn nach al Magoudi (L s prairies d’or 4,216) Chidher schon in 
der Schlacht von al Qädisija (15 H= 636 Chr.) als himmlischer Helfer er- 
scheint, so ist das ein legendarischer Zug, der für die Frage nach dem 
Alter des Namens nicht in Betracht kommen kann. 

* Vgl. meine Weltreligionen S. 174. 

3 Damiri Tierbuch (Kairo 1309) 1, 247 unten; vgl. unten einen Parallel- 
text aus Ibn Hajar. 
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Chauwäs einst in der Wüste des Sinai wanderte, gesellte sich 
ein Mann zu ihm, über den sich Biläl wundern mußte, bis der 
Reisegefährte sich ihm als sein “Bruder Chidher’ enthüllte. 
Biläl durfte mehrere Fragen an ihn richten, die sich auf ge- 
lehrte und fromme Männer des Islams bezogen. In den Ant- 
worten bezeichnete Chidher den Rechtslehrer al Kâfi als 
‘Säule’ (watid)! in der Welt der Heiligen, den Ahmed 
ibn Hanbal nur als ‘wahrheitsliebenden Mann’, hingegen von 
dem frommen, im Jahre 227 H verstorbenen Bisr ibn al 
Härith al Häfi sagte er: ‘seinesgleichen ist nach ihm noch nicht 
wieder geschaffen.” Wer mit der arabischen Literatur nicht 
gut vertraut ist, wird es befremdlich finden, daß gerade das 
‘Tierbuch’ des Ägypters ad-Damiri (+ 808H) vom Geist dieser 
sufischen Kreise durchweht ist und unter dem Stichwort ‘Fisch 
des Moses’ (hüt Müsä)? uns sufische Mitteilungen über Chidher 
zukommen läßt. Außer dem schon angegebenen von Chidher 
gelehrten Gebet noch einige Proben daraus. Zunächst der im 
Maghrib noch mehr als anderswo blühende Wunderglaube. 
Ein frommer Mann behauptete, bei Sebta (Ceuta) einen Nach- 
kommen des Fisches gesehen zu haben, von dem Moses und 
Josua gegessen hatten und der bei der Lebensquelle wieder 
lebendig wurde. Er hatte infolgedessen nur noch einen halben 
Kopf und nur ein Auge. Die Menschen holen sich bei ihm 
Segen und reisende Pilger tragen den Fisch zu diesem Zweck- 
in ihre ferne Heimat. Die Art, wie der Fisch lebendig wurde, 
wird hier weiter ausgemalt. Als Josua seine rituelle Waschung 
vollzog, spritzte dabei Wasser aus der Lebensquelle auf den 


1 Es ist ein Kunstausdruck der sufischen Literatur, vgl. Zeitschr. d. 
dtschn morgen. Gesellsch. 43,115; 20, 38; 7, 22. 

* Risäla des ‘Abdalkerim ibn Hawäzin al QuSeiri (Kairo 1318) 8.13. 

= Den im Roten Meer lebenden Fisch dieses Namens nennt 

K. B. Klunzinger (Synopsis der Fische des R. M., 1870—71) Rhomboid- 

ichthys pantherinus (2,131). Bei Haifä am Fuße des Karmel hörte ich 


den ‘Mosesfisch” Semak Müsä nennen (Ztschr. d. dischn Pal.- Vereins 
1890, 202). 
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Fisch im Korbe!, so daß er lebendig wurde, anfing zu zappeln, 
und ins Wasser sprang. Wohin nun der Fisch floß, wurde es 
trockener Boden, und indem Moses dieser Spur folgte, traf 
er auf einer Insel des Meeres den Chidher. Daran schließt 
sich eine allegorische Deutung des Vorgangs. Der Erweckung 
des toten Fisches zum Leben entspricht die geistige Erweckung 
des alten Adam zum neuen. Die Glieder und Körperteile des 
Menschen befinden sich in Furcht und Beben, bis daß die 
Herzen durch die mystische Nennung und Aufrufung des 
göttlichen Namens zum wahren Leben erweckt werden; vom 
Herzen strömt alsdann in alle Körperteile das Gefühl der 
Sicherheit und Ruhe aus. Die bildliche Deutung der “Vereinigung 
der beiden Meere’ (S. 248f.) findet sich hier wieder. Das Allein- 
sein des Moses mit Chidher in der Einsamkeit wird auf die 
Losreißung der frommen Seele von aller Weltlichkeit und ihren 
einzigen Anschluß an Gott gedeutet. Daran reihen sich Verse 
älterer Mystiker mit so allgemein pantheistischem Inhalt, 
daß sie ebensogut bei Meister Eckhart oder Angelus Silesius 
stehen könnten. Die Erwähnung des Stammbaumes Chidhers, 
Baliä ibn Malkän ibn Falig (Peleg) ibn Sälih (Selah) ibn 
Arfachsadh ibn Sâm (Sem) ibn Nah (Noah)? ist darum von 
besonderer Wichtigkeit, weil hier die Schreibung der Namen 
Bali& und Malkän mit philologischer Genauigkeit festgesetzt 
wird. Auch sein Beiname (Kunia) ‘Abul ‘abbas’*® wird hier 
genannt. Von besonderem Interesse ist die nun folgende 
Kindheitsgeschichte des Chidher. Er war das Kind eines Königs- 
paares und wurde in einer Höhle geboren. Dort kam tagtäg- 
lich ein Schaf zu ihm und säugte ihn. Dann fand ihn der 
Hirte der Herde, zu der dies Schaf gehörte. Er nahm das 


1 So schon im Qordnkommentar des Zamachäari (+ 538 H). 

* Vgl. A. T. Gen. 10, 25f. Dieselbe Stammtafel bei Macoudi Les 
prairies dor 3, 144, 92; Tabari Annales 1, 415, 2. 

° Derselbe Beiname auch bei Nawawi 229, 2 Ibn Hagar 1, 928, 4; 
und noch in unseren Tagen, L. Einsler Ztsch. d. dtschn Palästina- 
Vereins 17 (1894), 42; G. H. Dalman Paldst. Diwan, 1901, S. 123, 367. 
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Kind zu sich und zog es groß. Um die Zeit, als es erwachsen 
war, suchte der König-Vater einen Sekretär, um die Geheim- 
schriften abzuschreiben, die dem Abraham und dem Seth offen- 
bart waren. So kam das Kind in dieser Rolle an den Hof 
des Vaters, ohne daß dieser es erkannte. Durch seine hervor- 
ragende Fertigkeit im Schreiben wurde aber der Vater ver- 
anlaßt, dem Ursprunge des Kindes nachzugehen. Als er nun 
erfahren hatte, daß es sein eigenes sei, nahm er es mit Freuden 
an und machte es zum Mitregenten. Aber Chidher, das Kind, 
entfloh und streifte umher, bis daß er die Quelle des Lebens 
fand und daraus trank. Seitdem lebt er und wird erst am 
Ende der Tage sterben, wenn der Antichrist hervortreten wird. 
Dieser wird den Chidher töten und zerstückeln, aber Gott wird 
ihn wieder beleben. Andere sagen, daß er der Sohn einer Tante 
des Dhulgarnein (Alexander, S. 248) sei. Andere Züge werden 
von Damiri dem Nawawi nacherzählt, den wir noch anführen 
werden. Auch die Streitfrage, ob er ewig lebe oder mittler- 
weile gestorben sei, wird hier erörtert. Wer behauptet, daß 
er tot sein müsse, der stützt sich auf das Wort des Muhammad, 
daß nach dem Ablauf von hundert Jahren keiner der jeweils 
Lebenden noch auf der Erde sein werde; andere erzählen, daß 
Chidher, obwohl Zeitgenosse des Moses, doch bei der Ein- 
kleidung der Leiche des Propheten zugegen gewesen sei und 
die trauernde Versammlung getröstet habe. Ferner wird er- 
zählt, daß einige ihn mit Elisa, dem Schüler des Elias, andere 
mit Jeremias identifizieren. Während die theologischen Kreise 
den Chidher für einen Propheten halten, neigen die sufischen 
dazu, ihm die Würde eines ‘Heiligen’ (Weli) zu geben; die 
nur selten (von al Mäwardi) vertretene Ansicht, daß er Engel 
Sel, wird vom Verfasser für unhaltbar erklärt. Als Name der 
ungastlichen Stadt wird hier Barga (in der Kyrenaika) genannt 


mm 

*In der arabischen Schrift ist Barqa mit dem oben (S. 249) ge- 
nannten Büga (bei Antiochien) leicht zu verwechseln. Ich kann zu- 
gunsten keines der beiden Orte etwas Entscheidendes beibringen. 
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Zum Schluß wird der Abschied des Moses von Chidher 
lebhaft ausgemalt. Nach der einen Darstellung häuft Chidher 
seine Ermahnungen, nach der andern macht er es kurz mit 
den Worten: o Moses, suche das Wissen nicht, um viel davon 
zu reden, sondern suche es, um danach zu handeln!!! 

Im übrigen mögen nur noch zwei Hauptvertreter der 
sufischen Richtung genannt werden, um zu zeigen, wie eng 
sich diese mit Chidher verbunden dachte. Der in Murcia 
(Spanien) geborene, in as-Sälihija bei Damaskus begrabene Ibn 
al ‘Arabi (f 638 = 1240) führte sein Ordensgewand auf Chidher 
zurück. Und der (wie es scheint) aus marokkanischem Blut 
stammende, aber sonst völlig ägyptisierte Sa‘rawi (t 973 = 1565) 
erzählt mehr als einmal von Visionen des Chidher und will 
eines seiner wichtigsten Werke (‘die Wage’) durch eine Offen- 
barung von ihm erhalten haben. 

Mehrere Umstände und Erwägungen müssen dazu bei- 
getragen haben, um die Ansicht zu befestigen, daß Chidher 
auch als Zeitgenosse und ‘Gefihrte’ des Propheten Muhammad 
zu gelten habe. Denn Chidher war ja weder an Ort noch an 
Zeit gebunden, er war Prophet wie Muhammad und war, wie 
oben erzählt wurde (S. 255), bei der Leichenfeier des Muham- 
mad als Tröster zugegen gewesen. So kommt es, daß wir in 
den Werken, die von den ‘Genossen’ des Muhammad handeln, 
auch Abschnitte über Chidher finden. Hier sollen noch ein 
kleinerer und ein größerer Artikel dieser Art mitgeteilt werden. 
Zunächst ein hierher gehöriges Werk des ebenso frommen wie 
gelehrten an-Nawawi, der in und bei Damaskus wirkte und 
676 (= 1277) starb.” Was wir von ihm erfahren, ist uns meist 
schon bekannt, gleichwohl aber von Wert als Ansicht eines 


1 Das arabische Wortspiel von ‘ilm (‘alima), wissen, und ‘amal 
(Camila), tun, handeln, ist hier nicht wiedergegeben. 

* The Biographical Dictionary of Illustrious Men chiefly at the 
beginning of Islamism by Abu Zakariya, Yahya El-Nawawi ed. F. Wiisten- 
feld, 1842—47, S. 228 fe. 
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der bedeutendsten Gelehrten des Islams. Man kann den Namen 
al Chadir und al Chidr sprechen. In der schon angegebenen 
Genealogie (S. 254) heißt der Vater bald Malkän, bald Kalbän. 
Bei der Erklärung des Namens aus dem Grünwerden des 
weißen Felles (vgl. S. 247) fügt der Autor hinzu: das Fell ist 
die Oberfläche der Erde oder der verdorrte Pflanzenwuchs. 
Chidher ist der im Qorän (18, 64) genannte ‘fromme Knecht’. 
Strittig sind zwei Fragen, nämlich die, ob er dauernd lebt oder 
gestorben ist, ferner die, ob er Prophet oder sogar ‘Well’ ist. 
An sein dauerndes Leben glauben alle frommen und wohl- 
unterrichteten Männer, nur selten wird es geleugnet. Er weilt 
den profanen Blicken verborgen an heiligen und gesegneten 
Stätten, läßt sich fragen und erteilt Antworten, die davon er- 
zählten Geschichten sind überaus zahlreich. Wer ihn ‘Prophet’ 
nennt, wirft die weitere Frage auf, ob er eine besondere Mission 
hatte oder nicht. Die Ansicht, daß er ‘Engel’ sei, wird vom 
Autor verworfen. Der Antichrist wird Chidher am jüngsten 
Tage töten, aber er wird wieder zum Leben erstehen (vgl. S. 255).! 

Das andere Werk ist die Isäba (‘der Treffer’) des Ibn 
Hagar, geboren in Askalon, gestorben in Kairo 852 (1448). 
Hier faßt der Verfasser noch einmal alles zusammen, was man 
von Chidher wußte und erzählte. Seine Stellung zu dieser Frage 
ist nicht unerheblich verschieden von der des Nawawi; wenn 
dieser mit J. A. W. Neander verglichen werden kann, so Ibn 
Hagar mit Wilhelm Gesenius. Auf der einen Seite Herzens- 
frémmigkeit neben reicher Gelehrsamkeit, auf der andern Seite 
die Auflehnung des gesunden Verstandes gegen gewisse Aus- 
wlichse der religiösen Phantasie. Mit dem ganzen Ernst eines 
gelehrten Traditionsforschers eröffnet Ibn Hagar seinen langen 
Artikel über ‘al Chadir, den Genossen des Moses’, mit der 
Formulierung der drei Fragen, über die verschiedene Ansichten 

! Hier ist (229, 18) ad-Daggäl für ar-rigäl zu lesen. 

* A Biographical Dictionary of Persons who knew Mohammad by 


Ibn Hajar (Bibliotheca Indica) vol. I, Calcutta 1853, 5. 882—931, no. 2258. 
Archiv f. Religionswissenschaft XII 17 
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bestehen, nämlich: 1. seine Genealogie, 2. ob er Prophet oder 
gar Weli war? 3. über seine Lebenszeit. Über seine Genealogie 
werden nicht weniger als zehn Ansichten angeführt, alle mit 
Angabe der Autoritäten; wir begnügen uns hier die wichtigsten 
Ansichten kurz wiederzugeben. Chidher war ein Sohn Adams 
oder des Qäbil (Qain) ibn Adam (vgl. 8. 251). Sein Haupt- 
name ist Chadrün (vgl. S. 251) oder ‘Amir. Oder der uns schon 
bekannte Stammbaum (S. 254) Baliä ibn Malkän ... ibn Nüh. 
Andere nennen seinen Vater ‘Ammä’il’ oder ‘Amil, der 891, 15 
auf Esau und Isaak zurückgeführt wird. Noch andere Auf- 
stellungen sind: Chidher war reiner Araber, oder ein Aharonide, 
oder Jeremias, oder Sohn einer Tochter eines Pharao, oder 
Elisa, oder Perser (vgl. S. 248), oder Abrahamide, oder Sohn 
eines persischen Vaters und einer griechischen Mutter (oder 
umgekehrt). Die Deutung des Namens von dem Ergrünen 
des Pelzes oder der Umgebung ist uns schon bekannt; ebenso 
sein Beiname Abul‘abbas. Die Frage nach der Prophetenwiirde 
des Chidher wird vom Verfasser unbedenklich bejaht. Nur 
gewisse Ketzer (Zanädiga) leugnen es. Fraglich bleibt, ob er 
eine besondere ‘Mission’ hatte. Die Süfija geben ihm den 
Rang eines Weli. Al Mäwardi nannte ihn ‘Engel’ in Menschen- 
gestalt. Um einen Begriff von der Tiefe des Meeres (der gött- 
lichen Weisheit) zu geben, wird hier erzählt, daß seit der Zeit 
des Propheten David, d. h. seit mehr als 300 (!) Jahren, ein 
Mann unablässig ins Meer hinabsinke!, habe aber in dieser Zeit 
noch nicht ein Drittel der Tiefe erreicht (886, 6f). Als 
Freund des Dhulgarnein (S. 248) wurde Chidher von ihm zur 
Lebensquelle geführt, die vom tiefen Dunkel eingehüllt ist 
(887, 4). Wichtig ist die im Interesse der Würde des Chidher 
gemachte Mitteilung, daß Gott zu ihm gesagt haben soll: ‘ich 
habe dich geliebt, bevor ich dich erschuf; ich habe dich ge- 
heiligt, als ich dich erschuf; ich habe dir alles, dessen du be- 


1 Nach dieser Auffassung wären also 1000 Jahre erforderlich, um 
das Ziel zu erreichen. 


Chidher 259 


durftest, gegeben, nachdem ich dich erschaffen hatte? Chidher 
war Prophet unter den Kindern Israel und Erneuerer des 
mosaischen Gesetzes, als aber die Dinge immer schlimmer 
wurden und Gott deshalb den Nebukadnezar gegen sie sandte, 
wanderte Chidher auf Erden umher, lebte mit den Tieren des 
Feldes (887,13) und Gott verlieh ihm endloses Leben, nach 
seinem Ermessen. Andere sagen: er lebt bis zur Ankunft des 
Antichrist (887, 16; vgl. 889, 18; 890,13). Auch die uns aus 
dem Buch der ‘Langlebigen’ (S. 250) bekannte Geschichte 
vom Testamente Adams wird hier erzählt. Ferner der Zug 
Alexanders zur Lebensquelle. Alexander hatte unter den Engeln 
einen Freund namens Rafael. Als er von ihm hörte, wie 
herrlich die Engel im Himmel Gott preisen, bat Alexander um 
die Erlangung desselben Glückes. Dann erzählte ihm Rafael 
von der Lebensquelle und dem Wege dahin. Alexander rüstete 
sich, brach auf und marschierte 12 Jahre, bis er zu dem Gebiet 
der großen Finsternis gelangte, wo er Rauch aufsteigen sah. 
Mit 6000 auserlesenen Leuten, in der Vorhut Chidher mit 
1000 Mannen, drang Alexander weiter vor und erreichte die 
Quelle, die weißer als Milch und süßer als Honig war. 
Alexander entkleidete sich, trank aus der Quelle, vollzog seine 
rituelle Waschung, badete sich und kleidete sich wieder an. 
Ein anderer Bericht sagt: Alexander und sein Minister Chidher 
standen auf dem Berge Indiens! und fanden dort ein Blatt aus 
dem Testamente Adams, das sie zur Gottesfurcht mahnte und 
vor dem Teufel warnte. Als man den ‘Sitz? Adams maß, fand 
man die Länge von 130 mil.? Weiter wird erzählt: Elias und 
Chidher sind beide ewigen Lebens teilhaftig geworden, jener 
ist Aufseher der Wüsten®, dieser der Ströme (Meere), alljährlich 


! Man denke an den Adamspik auf Ceylon. 

? Die Länge des arabischen mil (lou) wird sehr verschieden be- 
Technet (1847, 1920, 2466 m). 

* Der hier formulierte Gegensatz ist also nicht der von Land und 
Wasser, sondern mehr der von Einöde und Kultur. 


17* 
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beim Fest (in Mekka) kommen sie zusammen. Ein anderer 
Bericht, der auf Muhammad zurückgehen soll, lautet: Chidher 
herrscht auf dem Wasser, Elisa auf dem Lande, allmählich 
treffen sie sich bei dem Damm, den Alexander als Grenze 
zwischen den Menschen und Gog und Magog aufgeworfen 
hat, alljährlich vollziehen sie die große und kleine Wallfahrt, 
und nehmen aus dem Wasser einen Trunk, der ihnen für das 
nächste Jahr genügt. In die Mystik treten wir mit dem nach- 
folgenden Bericht ein: Chidher sitzt auf einer aus Licht be- 
stehenden Kanzel (Thron), zwischen dem oberen und dem 
unteren Meer, alle Tiere des Wassers sind ihm untergeben und 
gehorchen ihm; auch werden ihm jeden Abend und Morgen 
die Geister vorgeführt (890, Dt) Aus denselben Kreisen 
erfahren wir: vier Propheten leben dauernd, zwei im Himmel, 
Jesus und Idris (Henoch), und zwei auf Erden, Chidher und 
Elias, als Herren über Wasser und Land. Ferner: jede Zeit 
hat ihren Chidher, er ist Obmann! der Welis; wenn ein Obmann 
stirbt, wird ein anderer an seine Stelle gesetzt (891, 8 f., 
vgl. 931,10). Der Chidher, den Moses antraf, war nur der 
Chidher jener Epoche Er kann auch in allen Lebensaltern 
auftreten, als Greis, als reifer Mann, als Jüngling. Hier fügt 
der Verfasser ein skeptisches ‘Allahu alamu, Gott weiß es am 
besten’ hinzu. Auch die uns aus Damiri bekannte (S. 254 f.) 
Kindheitsgeschichte des Chidher wird hier mitgeteilt. Die dabei 
in Frage kommende Königin war Perserin und hieß Alha 
(Ilha). Der Ansicht, daß Chidher nicht bis zur Zeit des Mu- 
hammad gelebt habe, widerspricht unser Verfasser. Dagegen 
wird aus einer angeblichen Äußerung des Propheten gefolgert, 
daß auch Chidher vor dem Ablauf der ersten hundert Jahre 
der Higra gestorben sein müsse (vgl. S. 255). Für sicher wird 
gehalten, daß Chidher bei der Leichenfeier des Propheten zu- 
gegen war, zwar unsichtbar, aber so, daß seine Trostesworte 


1 So übersetze ich naqib. Zum Ausdrucke vgl. Ztschr. d. dtschn 
morgen. Gesellsch. 43 (1889), 115. 
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gehört wurden. Viele stehen aber diesem Vorfall und den 
vielfachen Begegnungen und Unterhaltungen des Chidher mit 
frommen Männern skeptisch gegenüber. Hingegen dem Glauben 
gewisser Kreise genügte nicht das, was im Qorän von Chidher 
erzählt wurde; sie wußten, daß der Prophet seinen Leuten auch 
noch eine andere Geschichte von ihm vorgetragen habe, die 
lautet wie folgt: Als Chidher einstmals auf dem Markt der 
Israeliten wandelte, bat ihn ein armer Mensch um ein Almosen. 
Jener beteuerte, er habe nichts, was er ihm geben könne. Der 
Arme bat um Gottes willen immer dringender um eine Gabe, 
mit dem Bemerken, in seinem Gesicht liege ein Ausdruck, der 
ihn hoffen lasse, etwas von ihm zu erlangen. Alsdann sagte 
Chidher: gut, nimm mich und verkaufe mich! Als der Arme 
erstaunt fragte, ob das richtig sei, bejahte es Chidher mit allem 
Nachdruck. So brachte ihn der Arme zum Sklavenmarkt und 
erlangte durch seinen Verkauf 400 Dirhem. Chidher blieb 
lange bei seinem neuen Herrn, ohne von ihm beschäftigt zu 
werden. Als Chidher alsdann um Arbeit bat, erklärte der 
Herr, er scheue sich, es zu tun, da Chidher doch ein alter 
schwacher Mann sei. Aber Chidher erklärte, nichts sei ihm zu 
schwer; der Herr befahl ihm deshalb, Steine zu transportieren, 
eine Arbeit, zu der sechs Mann einen vollen Tag nötig gehabt 
hätten. Aber Chidher tat es in einer Stunde, so daß der Herr 
ihn höchlich lobte. Später mußte der Herr verreisen und 
setzte Chidher zum Verwalter über sein ganzes Hauswesen. 
Aber Chidher bat außerdem noch um Arbeit. Nach einigem 
Zaudern befahl ihm der Herr, Luftziegel für einen Hausbau 
zu schichten. Als der Herr von der Reise heimkehrte, war 
das Haus solide (wie von Quadersteinen) gebaut. Als nun der 
Herr den Chidher erstaunt fragte, wer er sei, enthüllte sich 
dieser, Da jener ihn ‘um Gottes willen’ gefragt habe, wolle 
er seine Frage beantworten. ‘Denn wenn jemand um Gottes 


Vgl. N. T. Acta Ap. 3, 5—6: Gegensatz der irdischen und der 
himmlischen Gabe. 
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willen bittet, muß er eine Antwort erhalten"! Als nun der 
Herr den ‘Propheten Gottes’ erkannt hatte, bat er flehentlich um 
Entschuldigung. Chidher bat ihn um Freilassung, um Gott 
dienen zu können. 

Gegen das lange Leben des Chidher wird, abgesehen von 
der schon angeführten Äußerung des Muhammad (S. 255. 260), 
auch der fade Einwand erhoben, daß Chidher alsdann bei fort- 
währendem Wachsen die Körperlänge erreicht haben müsse, die 
uns z. B. von Daniel erzählt werde, dessen Nase eine Elle lang 
gewesen sei. Und als einstmals ein Mann sich neben ihn 
stellte, reichte dessen Kopf nur bis an die Knie des Daniel. 
Solches aber werde von Chidher nicht berichte. Aus den 
vom Verfasser gehäuften Zeugnissen für und wider die Be- 
hauptung, daß Chidher dauernd lebe, entnehmen wir, daß die 
meisten gelehrten Traditionarier sich dagegen aussprachen. 
Hingegen die gläubige Partei weiß von einer Begegnung des 
Muhammad mit Chidher in der Moschee zu erzählen, wobei 
dieser jenem erklärte, er (Muhammad) steht so hoch über den 
Propheten wie der Monat Ramadän über den übrigen Monaten, 
und die Muslime stehen so hoch über den anderen Völkern 
(und Religionen), wie der Freitag über den anderen Tagen. 
Die Geschichte wird in mehreren Versionen mitgeteilt. 

Nachdem der Verfasser seine drei Hauptfragen (S. 258) 
erörtert hat, wird der Rest seiner langen Abhandlung mit 
einzelnen Zügen vom Wesen Chidhers und den Berichten von 
Begegnungen mit ihm ausgefüllt. Daraus hier nur das Wich- 
tigste. Der Herr des Landes, Elias, und der des Meeres, 
Chidher, haben alljährlich in Mekka eine Zusammenkunft (vgl. 
903, Tf, 925, 8). Jeder schert dabei den Kopf des andern 
und sagt gewisse fromme Formeln her, durch deren alltäg- 
liches Hersagen man sich Schutz gegen Feuer, Wasser und 
Diebe verschaffen kann. Ein Parallelbericht lautet: alljährlich 


1! Vgl. N. T. Matth. 7, 8. 
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am ‘Arafa-Tage (beim großen Opferfest) treffen sich Gabriel, 
Michael, Israfel und Chidher und sagen eine ganze Litanei von 
frommen Formeln her. Dann trennen sie sich und kehren 
erst nach einem Jahr wieder (903, 15f.). Andere verlegen 
die Begegnung des Elias und des Chidher nach Jerusalem, wo 
sie den Ramadän zubringen und, wenn das Fasten unterbrochen 
wird, karafs! essen (904, 2; 908, 7). Wenn beide in Mekka 
zusammen sind, trinken sie aus dem Brunnen Zemzem (904, 13). 
Vom Feldzug des Muhammad nach Tabük im Gebiet des 
Stammes Gudhäm wird eine Begegnung mit Elias erzählt, die 
mehrere bemerkenswerte Züge enthält. Man hörte eine Stimme, 
ging ihr nach und fand in einer Schlucht einen riesengroßen 
Mann, dessen Kleider weiß waren, viel weißer als Schnee, 
ebenso sein Bart und sein Gesicht. Er erklärt, sich gern zur 
Truppe des Muhammad schlagen zu wollen, unterlasse es aber, 
um nicht die Kamele und die Leute durch seine Länge (vgl. oben 
S. 262) zu erschrecken. Die Gefährten Muhammads, welche ihn 
gefunden hatten, verabschiedeten sich von ihm und berichteten 
ihm ihr Erlebnis. Auf die Frage, wer diese Riesengestalt sei, 
antwortete der eine Gefährte: der Träger des Geheimnisses 
des Gesandten Gottes. Dann geht auch Muhammad mit ihnen 
an die Stelle zurück und findet die Gestalt, die nunmehr Elias 
heißt. Sein Antlitz und seine Kleider leuchten wie die Sonne. 
Muhammad umarmt den Elias, sie sitzen zusammen, weiße 
Vögel mit ausgespannten Flügeln schieben sich zwischen das 
Prophetenpaar und die Zuschauer; als dann Muhammad seine 
Vertrauten näher ruft, bemerken sie vor dem Paar einen Tisch 
von so intensiv grüner Farbe, daß auch ihre Gesichter und 
Kleider grün zu sein schienen. Auf dem Tische lagen Käse, 
trockene und frische Datteln, Granatäpfel, Bananen, Trauben 
und (natürlich) Lauch. Als gefragt wurde, ob das irdische 
Speise sei, antwortet Elias: nein, das ist meine (himmlische) 


D ! Der Name bezeichnet je nach Zeiten und Provinzen bald Peter- 
silie, bald Eppich oder Sellerie. 
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Speise, die mir die Engel alle vierzig Tage bringen und die 
Gott durch sein Schöpferwort! hervorbringt. -Als man Elias 
weiter fragte, woher er komme, antwortete er: ich bin hinter 
Rom zu Hause, dort halte ich mich mit einem Heer von 
Engeln und gläubigen Geistern auf, wir haben soeben ein un- 
gläubiges Volk bekriegt, der Weg dahin beträgt vier Monate, 
nun habe ich mich von ihnen getrennt, um nach Mekka zu 
gehen und dort meinen alljährlichen Trunk zu nehmen (vgl. 
oben S. 263), darin beruht die Kraft meiner prophetischen Natur 
(‘isma) bis zum nächsten Jahr. Weiter befragt, wo er sich 
am meisten aufhalte, antwortet er: Syrien, Jerusalem, Maghrib, 
Jemen, besonders in den Moscheen. Alljährlich habe er mit 
Chidher auf dem Fest (in Mekka) eine Zusammenkunft. Nach 
einem rührenden Abschied trennte man sich und Elias kehrt 
von Engelfliigeln getragen zum Himmel zurück. 

In einer anderen Fassung dieser Erzählung wird die Länge 
des Elias auf mehr als 300 Ellen angegeben (907, 14). Als 
Speisen des Himmelstisches werden hier genannt: Trüffel, 
Granatäpfel, Petersilie? Eine Wolke trägt den Elias davon. 
Aus persischen Kreisen stammt der Bericht über eine Chidher- 
erscheinung in Mekka, wo er als ein Mann mit weißem Haupt 
und weißem Bart, von sehr starkem, gedrungenem Körperbau 
geschildert wird (909, 2,13). Ein Mann, der in Jerusalem und 
Askalon zu Hause war, traf im Jordantal einen Mann, der 
betete und von einer Wolke gegen den Sonnenbrand geschützt 
wurde. Nach mehrmaligem Befragen gibt er sich als Elias zu 
erkennen, lehrt den zitternden Besucher zehn besondere An- 
rufungen Gottes und beantwortet seine Fragen, z. B. daß er 
zu den Leuten von Ba‘alabekk geschickt sei, daß es nach 


1 Qoran 2, 111; 3, 42, 52; 6, 72 u. 6. und die entsprechenden 
Bibelstellen. 

? Diese sowie die früher (S. 263) genannten Speisen sind der Unter- 
halt der armen sufischen Kreise und von ihnen auf die Propheten und 
Heiligen übertragen. 
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Muhammad, dem Siegel (AbschluB) der Propheten keine Offen- 
barung mehr gebe, und daß es vier lebende Propheten gebe, 
er und Chidher, Jesus und Henoch (vgl. S. 260), daß er Chidher 
alljährlich auf dem Berge ‘Arafat (bei Mekka) treffe und daß 
sie sich einer den anderen scheren. Es gebe 60 Abdal', da- 
von 50 zwischen dem Bache Ägyptens und dem Euphrat, 
zwei in al Massisa (Mopsuhestia), einen in Antiochien und 
sieben in den übrigen großen Städten. Über die uns bereits 
bekannte Anwesenheit des Chidher bei der Leichenfeier des 
Propheten werden hier mehrere Berichte mitgeteilt. Daraus 
nur einzelne Züge. Chidher wird als Mann von lauter Stimme 
und starkem Körperbau geschildert (913, 20). Anderswo: 
lang, rötlich (?) an den Seiten (914,11), mit einem Unter- und 
Obergewand bekleidet, so lang wie die Türpfosten des Hauses 
(914, 13). Aus sufischen Tendenzen erklärt sich die folgende 
Legende. Als der Chalifa ‘Omar einstmals am Grabe jemandes 
betete, wurde er von den Zwischenrufen eines Unsichtbaren 
unterbrochen. Nach dem Schluß der Feier redete der unsicht- 
bare Sprecher den Toten an: wohl dir, o Toter, wenn du kein 
Aufseher, kein Schatzmeister, kein Sekretär, kein Polizist? bist! 
Als man den Sprecher fassen wollte, entwich er; seine Fuß- 
Spur war eine Elle lang (vgl. S. 262 f.). Sufisch-evangelische 
Tendenz ist in der nachfolgenden Erzählung zu erkennen. Als 
ein Mann beim Verkaufen schwur, trat ein Alter zu ihm und 
bat ihn, nicht zu schwören.? Als jener es trotzdem wiederholte, 
sagte der Alte: zieh die Wahrheit, auch wenn sie dir (zu- 
nächst) schadet, der Lüge vor, auch wenn sie dir (zunächst) 
nützt! Als der Händler den Alten bat, diese Ermahnungen 
ihm aufzuschreiben, verschwand der Alte. Man glaubte, daß 
es Chidher war. Die kleine hübsche Geschichte wird in 
mehreren Fassungen mitgeteilt. Die Episode von dem Gebet 


e 


T Vgl. Ztschr. d. dtschn morgenl. Gesellschaft 43 (1889), 115. 
i ? Das Ansehen dieser Stände in sufischen Kreisen ist das des 
Zöllners im Evangelium. $ Vgl. N. T. Matth. 5, 34—37. 
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(vgl. S. 252), das der Chalifa ‘Ali von Chidher lernte, wird 
hier etwas erweitert (918, 3—10). Als ‘Ali einst im Tempel 
zu Mekka war, trat ein ganz in Decken gehüllter Mann an 
ihn heran und betete: o du, den nichts vom Hören abhält, o 
du, den die Bittenden nicht täuschen können, o du, der nicht 
die Geduld verliert beim Drängen der Dränger, laß mich 
schmecken die Labung deiner Vergebung und die Süße deines 
Erbarmens! Als ‘Ali sich mit ihm ins Gespräch einließ, er- 
mahnte der Unbekannte ihn, diese Worte am Schluß jedes 
rituellen Gebets zu sprechen, und fügte hinzu: wenn deine 
Sünden so zahlreich wären wie die Sterne des Himmels und 
die Kieselsteine der Erde, so würde dir schneller als in einem 
Augenzwinkern vergeben werden! Der Unbekannte war Chidher. 
Eine andere Fassung der Erzählung malt noch aus: ‘wenn 
seine Sünden wären wie der Sand von ‘Alig! und die Zahl 
der Wassertropfen und die Blätter aller Bäume und Sträucher.’ 
Für den nüchternen Sinn des Verfassers besteht der Hauptwert 
dieser und anderer ähnlicher Erzählungen darin, daß sie uns 
das Fortleben des Chidher auch nach der Zeit des Muhammad 
beweisen. Als man sich einstmals über die Frage der Prä- 
destination stritt und nicht einig wurde, beschloß man, dem 
ersten besten Wanderer des Weges die Entscheidung zu über- 
lassen (919, 4ff.). Es war ein Beduine, der seinen Mantel 
gefaltet über der Schulter trug. Als man ihm die Sache vor- 
getragen hatte, setzte er sich hin, forderte die anderen zum 
Sitzen auf und entschied gegen den Ghailän al ‘Udhri. Der 
Beduine war Chidher. Ein Schiffbrüchiger erreichte das Ufer 
und sah am Strande einen Mann, vor dem ein vom Himmel 
gefallener Tisch mit Speisen stand. Als der Schiffbrüchige 
davon genossen hatte, wurde der Tisch wieder entfernt. Seine 
Frage, wer jener sei und wie man zu einem solchen Tisch ge- 
lange, wurde dahin beantwortet, daß der Mann Chidher war 


! Eine Landschaft in Nordostarabien. 
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und daß der Tisch durch Anrufung der großen Namen Gottes 
erlangt werde. Als einst jemand in einem Garten bei Altkairo 
betrübt über die Sache des Islams wandelte, trat ein junger 
Mann mit einer Schaufel an ihn heran und fragte nach der 
Ursache seiner Traurigkeit und tröstete ihn mit den Worten: 
die Welt ist etwas nur gegenwärtig bestehendes Zufälliges, 
von dem der Gute und der Böse genießt!, das Jenseits aber 
ist ein wahres, sicheres Ziel, worüber ein allmächtiger Herrscher 
entscheidet. Man sagt, daß Chidher der Tröster sei. Ein 
anderer erzählt: als ich das heilige Haus (in Mekka) um- 
wandelte, sah ich einen Mann mit schönem weißen Haar auf 
die Menge herabblicken. In der Meinung, daß es ein Gelehrter 
sein müsse, ging ich mit anderen ihm nach und sah seinem 
Gebet zu. Der Unbekannte wendete sich zu uns und gab uns 
in feierlicher Form die nachfolgenden ermahnenden Belehrungen: 
1. euer Herr (Gott) sagt: ich bin der Herrscher (König) und 
fordere euch auf, gleichfalls Könige zu werden; 2. er sagt: 
ich bin der Lebende, der nicht stirbt, und rufe euch dazu, 
(dahin zu kommen), daß ihr lebt und nicht sterbt?; 3. er sagt: 
ich bin der, der wenn er etwas will, es macht, und rufe euch 
(dahin zu gelangen), daß, wenn ihr etwas wollt, es euch zu- 
teil wirdt Man glaubt, daß der Unbekannte Chidher war. 
Weiter wird erzählt, daß der Umaijade Suleimän ibn ‘Abd- 
almalik einen Mann, von dem er Unheil fürchtete, verfolgte, 
um ihn zu töten. Der Verfolgte floh von Ort zu Ort und 
gelangte zuletzt in eine wasser- und baumlose Wüste. Hier 
sah er einen Mann beten, näherte sich ihm und lernte von 
dem Beter mehrere fromme Formeln kennen, die er auswendig 
lernte. Dann kam Ruhe über den Verfolgten, er kehrte zum 


1 Vgl. N. T. Matth. 5, 45. 

2? In der heiligen Tradition der Muslime wird den Streitern im 
heiligen Kampf verheißen, dereinst wie Könige auf Thronen zu sitzen, 
vgl. N. T. Lue. 22, 30. 

° N. T. Ev. Joh. 14, 19b. 4 N. T. Ev Joh. 14, 14. 
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Herrscher zurück, erlangte Verzeihung von ihm und Suleiman 
gewann die Überzeugung, daß der Beter kein anderer als 
Chidher gewesen sei. Von einem unermüdlichen Faster wird 
erzählt, daß er Gott zuletzt um Speise bat. Da kam aus dem 
Fensterchen des Minaret ein Sklave hervor, der aber nicht wie 
andere Menschen aussah, und reichte dem Faster eine Schüssel 
mit Speise. Der Faster nahm davon und bat einen anderen, 
auch davon zu essen. Es war Himmelsspeise, nicht von 
irdischer Art. Der Erzähler glaubt, daß der große Faster 
Chidher war. Eine andere Geschichte spielt wieder im Jordan- 
tal. Zur Zeit als Hims (Emesa) von den Leuten des Merwän 
ibn Muhammad (im Jahre 129H) belagert wurde, ging ein 
Frommer in die Einsamkeit, um einen von den Abdäl (vgl. S. 265) 
zu suchen. Dort sieht er einen alten Mann beten, von dem 
er acht verschiedene wirksame Formeln zur Anrufung Gottes 
kennen lernt, davon fünf in arabischer und drei in syrischer 
Sprache. Es war Elias, mit dem er die politischen Verhält- 
nisse des Tages bespricht. Als Elias befragt wurde, wann und 
wo er mit Chidher zusammenkomme, erteilt er die uns schon 
bekannten Antworten (8. 262 f.) Die wiederholte Bitte des Er- 
zählers, den Elias begleiten zu dürfen, wird abgeschlagen. 
Hingegen erscheint aus einem Strauch ein Tisch, anfangs mit 
drei Broten, später mit einem Trank, der süßer als Honig und 
weißer als Milch war (8. 259). Später kommt ein Reittier an, 
größer als ein Esel, aber kleiner als ein Maultier; darauf setzt 
sich Elias, läßt sich noch eine Weile vom Erzähler begleiten, 
verschwindet aber später in einem Strauch, nachdem er dem 
Erzähler erklärt hatte, er könne ihn im Ramadän in Jerusalem 
treffen. Der fromme Umaijadenherrscher ‘Umar ibn ‘Abdal- 
‘aziz traf den Chidher, wie er eilig lief und in einem fort zur 
Geduld mahnte. Auch die uns bereits bekannte (S. 252 f.) Be- 
gegnung des frommen Biläl al Chauwäs mit Chidher wird hier 
erzählt (5.927). Ebenso von dem Biär, über den Bilal den 
Chidher befragt hatte (928). Ein anderer Frommer lernt von 
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Chidher zehn Sätze! kennen, in denen der wahre Gottesdienst 
begriffen ist, nämlich die Hinwendung zu Gott, das Horchen 
auf ihn, das geistige Aufnehmen von ihm, das Blicken auf 
seinen Befehl, der vollendete Gehorsam, das Beharren bei 
seinem Willen, das Eilen zu seinem Dienst, die tadellose 
Schicklichkeit im Umgange mit ihm, die völlige Hingabe an 
ihn und die vertrauensvolle Überlassung (seiner eigenen Sache) 
an ihn. Ein andermal bei der Pilgerfahrt erscheint Chidher 
als junger Mann einem Verirrten und führt ihn zu seinen Leuten 
zurück. Einem anderen begegnet er als ein mit Hennä ge- 
färbter Mann, der vom Besuch der Häuser der Vornehmen 
dringend abmahnt. Der fromme Ibrähim ibn Edhem, der nach- 
her zu einem der größten Heiligen wurde, verdankt seine Ab- 
wendung vom weltlichen Leben der mahnenden Stimme des 
Chidher (930, 4ff.) auf einem Jagdausflug. Später essen und 
trinken beide zusammen die oben genannte Himmelsspeise und 
Ibrähim lernt von Chidher den wahren Gebrauch des göttlichen 
Namens. Der Verfasser schließt mit der kritischen Bemerkung, 
daß, wenn jede Zeit ihren Chidher habe und wenn die Chidher- 
würde von dem einen Frommen auf den anderen übergehe, 
die Annahme gerechtfertigt sei, daß der “berühmte” Chidher 
gestorben ist. 

Durch Ibn Hagar erhalten wir auch Nachricht von zwei 
Schriftchen über das Leben Chidhers, nämlich die “Targama’ 
des Abulhasan Ibn al Muhärak (896, 5) und die ‘Achbar’ des 
‘Abd-almughith ibn Zuheir al Harbi al Hanbali (930, 19). Trotz 
der vorzüglichen literargeschichtlichen Überlieferung der Araber 
sind wir nicht imstande, näheres über Heimat und Zeit der 
Verfasser oder über. den Verbleib ihrer Schriften zu sagen. 
Wenn sie verloren sind, so dürfen wir uns damit trösten, daß 
der gelehrte Ibn Hagar das beste aus ihnen in seinen von uns 
analysierten Artikel übernommen hat. 


1 Vgl. A. T. Exod. 20, 1—17. 
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Das letzte von Ibn Hagar mitgeteilte Beispiel einer Be- 
gegnung mit Chidher bezieht sich auf einen Juristen, der um 
800 H lebte. Ferner wurde oben (S. 256) auf den mystischen 
Verkehr des 973 verstorbenen Ägypters aš Sa‘rawi hingewiesen. 
Das von uns gesammelte Material der Nachrichten über Chidher 
umfaßt also nahezu ein Jahrtausend der arabischen Literatur. 
So wenig dies Material schlechthin erschöpfend .ist, so sicher 
dürfen wir doch darauf vertrauen, daß uns kein wesentlicher 
Zug in der Auffassung Chidhers fehlt. Wir haben schon oben 
(S. 238) ausgesprochen, daß er eine durchaus synkretistische 
Figur ist, daß er also mit Schlagwörtern wie ‘Genius des 
Frühlings’ und dergleichen nicht erschöpft würd. Um nun 
auf Grund des oben gesammelten Materials die religions- 
geschichtliche Frage nach dem Wesen Chidhers zu beantworten, 
tun wir gut, auf den Bericht des Qorän zurückzugehen, da 
wir kein älteres wohlbeglaubigtes Zeugnis von Chidher, sei es 
im Norden, sei es im Süden der arabischen Halbinsel, kennen. 
Nennen wir nun mit der Tradition den Anonymus von Qorän 
18, 64 einfach Chidher, so ist er hier die von Gott begnadete 
und mit besonderer Weisheit ausgerüstete Person. Lassen wir 
das hier in unverständlicher Kürze erzählte Fischwunder und 
die hier noch nicht einmal erwähnte Lebensquelle, ebenso den 
Zusammenhang mit der nachfolgenden Alexandergeschichte 
einstweilen beiseite, so lehrt uns das Erlebnis des Moses mit 
Chidher, daß die von Gott ihm geschenkte Weisheit nichts 
Geringeres bedeutet als Anteil an der göttlichen Allwissenheit, 
Voraussehen der Dinge und Vertrautheit mit dem göttlichen 
Weltplan. Während der Mensch mit seinen Geisteskräften so 
gestellt ist, daß der Gang der Dinge ihn mehr als einmal an 
der Gerechtigkeit und Güte Gottes verzweifeln läßt, ist Chidher 
hier als der gottgesandte Engel gedacht, der geeigneten Per- 
sonen am rechten Ort und zur rechten Zeit Aufklärung und 
Trost bringt, damit die Menschen vertrauensvoll die Worte 
des Psalms (37, 5) weiter beten können. Nicht nur dieser 
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Geist der volkstümlichen Theodicee, sondern auch die Ver- 
bindung des Chidher mit Moses zeigen uns zur Genüge, daß 
wir uns in jüdischer Atmosphäre befinden. Blicken wir nun 
auf die Tradition, so können wir nicht verkennen, daß einer 
der stärksten Fäden dieses Gewebes darin besteht, daß Chidher 
entweder mit Elias vertauscht wird oder daß beide ein Paar 
bilden, die sich in die Herrschaft oder Aufsicht der Erde teilen. 
Befragen wir nun die jüdische (rabbinische) Überlieferung! 
über den biblischen Elias, so bemerken wir mit Erstaunen, 
daß von dem Elias der Haggäda fast alle die Aussagen ge- 
macht werden, die wir aus der islamischen Tradition über 
Chidher kennen gelernt haben. Wie Elia bis in unsere Tage 
hinein? ‘der Prophet’ schlechthin genannt wird, so gilt auch 
Chidher den Muslimen als Prophet, nur daß gewisse Kreise 
ihm eine noch höhere Würde verleihen wollten. Wie Chidher 
ist auch Elias nicht in die Grenzen der menschlichen Lebens- 
zeit gebannt, sondern überdauert alle Geschlechter und endet 
erst mit dem Ende dieser Welt und der Ankunft des Messias, 
beziehungsweise seiner Ankündigung durch den Antichrist. 
Die Mannigfaltigkeit der Genealogieen des Elias steht nur 
wenig hinter denen des Chidher zurück. In beiden Fällen 
war der meist tendenziös gefärbten Phantasie ein weiter Raum 
gelassen. Der uns schon aus dem Alten und dem Neuen 
Testament bekannte ‘heilige’ Eifer des Elias bildet zwar im 
Islam entsprechend der wesentlich andern politisch- sozialen 
Lage nicht mehr den Grundzug des Chidher, tritt aber gleich- 
wohl mitunter in schärfster Form hervor (S. 249). Wie Juden 
bei Elias so erörtern auch Muslime bei Chidher die Frage, ob 
man ihn als Menschen oder als Engel fassen müsse. Wie 
Elias Patron der Mystiker und Kabbalisten ist, so haben wir 
Chidher bereits bei den islamischen Mystikern in gleich hoher 


1 Eine gute Übersicht von E. G. Hirsch in The Jewish Encyclo- 
paedia, New York u. London, V (1903), 121—129. 
? Vgl. u. a. Ztschr. d. dtschn Palästinavereins 17 (1894), 68. 
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Stellung kennen gelernt (S: 255). Die Begegnungen des Elias 
mit Frommen, Gelehrten, Bedrängten und Verfolgten sind nicht 
minder zahlreich als die Erscheinungen des Chidher. Beide 
scheuen sich auch nicht, mit einigen Lieblingen die politischen 
Fragen des Tages zu streifen und Rat und Trost dabei zu 
spenden. Sogar der besondere Zug, daß der unbekannte Tröster 
und Belehrer in der Gestalt eines Beduinen auftritt, ist bei 
Juden wie bei Muslimen zu finden (vgl. S. 266). Wie Chidher 
im Qoran (18, 76) die verfallene Mauer im Handumdrehen 
wieder aufrichtet und einem späteren Herrn sein Haus auf 
wunderbare Weise (S. 261) fertigstellt, so baut auch Elias in 
größter Eile einen Palast. Auch die Himmelfahrt des Elias 
kehrt in der Chidherlegende wieder (S. 264). Wenn gewisse bei 
Elias sich findende Züge bei Chidher fehlen, so erklärt sich 
dies zur Genüge aus den Unterschieden der jüdischen und der 
islamischen Theologie. Daß sowohl Elias als auch Chidher 
(5.264) besondere Beziehungen zu Ba‘alabekk (Koilesyrien) haben, 
erklärt sich aus der Deutung dieser Stadt als dem Sitze Ba‘als, 
den Elias zu vernichten bestimmt war. 

Die obigen Parallelen zeigen deutlich, daß es sich hier 
nicht um zufällige Berührungen handeln kann. Ebensowenig 
können wir lange schwanken, wo hier das Urbild und wo die 
Entlehnung zu suchen ist. Auf der einen Seite haben wir das 
wohlbezeugte erstaunliche Ausstrahlungsvermögen des jüdischen 
Religionsherdes, auf der anderen Seite die fast ohne positive 
Kulturleistungen eben in die Geschichte eintretende Gemeinde 
des Islams. So dürfen wir daher ohne Bedenken aussprechen, 
daß der islamische Chidher zum großen Teil der neu benamste 
Elias der jüdischen Tradition ist!, wobei wir die Frage nach 
dem neuen Namen einstweilen unerörtert lassen. 


! Bei den Türken (Osmanen) kommt die enge Verbindung des 
Chidher mit Elias auch sprachlich zum Ausdruck. Man sagt: Khed- 
herläs (Herbelot), Khedhellez (Barbier de Meynard), Chidrelis (besser 
Chizrelis, C. Lang, Ztschr. f. d. dtschn Unterricht 10, 469). Unser ‘zu 
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Von geringer Bedeutung ist es, daß wir mitunter statt des 
Elias vielmehr seinen Jünger Elisa oder den Propheten Jere- 
mias genannt finden. Die 8. 258 zugrunde liegende Idee von 
der tausendjährigen Periode dürfte zunächst aus dem Juden- 
tume stammen.! 

Während der Zusammenhang Chidhers mit dem Judentum 
von der Tradition immer anerkannt war und Kenner des Is- 
läms nicht überraschen konnte, ist es als Errungenschaft der 
letzten Jahrzehnte orientalischer Studien zu betrachten, daß die 
Chidherlegende uns auch in das altbabylonische Epos und 
seine jüngeren Ausläufer zurückführt. Schon die recht dürftige 
Erzählung des Qoräns läßt über die Kenntnis gewisser Stoffe 
des Alexanderromans von Pseudo-Kallisthenes keinen Zweifel; 
offen bleibt einstweilen nur die Frage, auf welchem Wege diese 
Erzählungen zu Muhammad gelangt sind. Aber deutlicher als 
der Qorän spricht hier die islamische Tradition. Chidher als 
der unermüdliche Wanderer? ist hier der durch viele Meta- 
morphosen hindurchgegangene Gilgamesch des alten Epos, 
der bis an die Straße von Gibraltar? zog, um über Leben und 
Hilfe kommen’ wird im Türkischen auch ausgedrückt: ‘wie ein Chizr 
kommen’. 

1 Die von J. Levi veröffentlichte Überlieferung (La légende de l'ange 
et de l’ermite dans les écrits juifs, Rev. d. Etudes Juives 8 [1884], 64 f.) 
ist auch darum lehrreich, weil sie uns zeigt, wie die ursprünglich 
Jüdische Motive bearbeitende Erzählung des Qoräns ihrerseits wieder die 
Jüdische Legende beeinflußt hat (vgl. besonders S. 71). 

2 Vgl. außer dem Sprichwort des Maidäni (S. 237), der Kindheits- 
geschichte (S. 254) und der Erzählung des Qazwini (S. 235) noch die 
arabische, von einem ruhelosen Vagabunden gebrauchte Redensart: ‘im 
Vergleich mit ihm ist Chidher (unbeweglich) wie ein Pflock’; ferner die 
Bemerkung des Ibn Challikän in seiner Biographie des Juristen und 
Dichters ‘Ali al Gurgäni (+ 366 H), daß er die Länder wie ein Chidher 
durchstreifte, um sein Wissen zu bereichern. Auch Härün ar Rasid 
wurde wegen seiner vielen Reisen mit Chidher verglichen. 

? Vgl. P. Jensen Das Gilgameschepos 1 (1906), 33 Anm. 3; in 
Kürze: E. Schrader Die Keilinschriften und das Alte Testament. 3. Aufl. 
1903. S.566f., 551, 529. 
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Tod den letzten Aufschluß zu erlangen. Aber auch sein Freund 
Eabani ist der Tradition nicht unbekannt geblieben, denn wie 
Eabani haust auch Chidher bei den Tieren des Feldes (S. 259). 
Wie verschiedene Züge der babylonischen Überlieferung hier 
in eins zusammengeflossen sind, zeigt auch der andere Umstand, 
daß der an der Lebensquelle, bei der Vereinigung der beiden 
Meere (Ströme), hausende Chidher dem Sintflutheros Ut-napistim, 
alias Atra-chasis (Chasis-atra) entspricht. In diesem Zuge der 
Sage ist natürlich die “Vereinigung der beiden Ströme’ (der 
arabische Ausdruck läßt beide Deutungen zu) nicht auf die 
Straße von Gibraltar, sondern auf das alte Euphrat-Tigris- 
Delta zu beziehen. Ob die Vorstellung des Dauerlebens, das 
wir auf Elias und Chidher übertragen fanden, auch auf Gilga- 
mesch zurückgeführt werden kann, wage ich nicht zu ent- 
scheiden. Sicherer ist mir, daß da, wo Elias und Chidher als 
Paar auftreten, man sie einerseits mit Gilgamesch und Eabani, 
anderseits mit den Dioskuren in Parallele stellen darf. 

Von besonderem Interesse ist der Zusammenhang der 
Chidherlegende mit der christlichen Gedankenwelt. In erster 
Linie ist hier der Schluß des vierten Evangeliums zu nennen. 
Denn wenn hier der Christos der ephesinischen Mystik erklärt, 
daß sein Lieblingsjünger bis zu seiner Wiederkunft bleiben 
soll (21, 21—23), so ist damit: der Kern des Wesens von 
Elias und von Chidher ausgesprochen. Daß es sich hier nicht 
um die isolierte Grübelei eines philosophisch gerichteten 
Christen, sondern um eine weitverbreitete und tiefgewurzelte 
jüdisch-christliche Anschauung handelt, erhellt am besten aus 
der bekannten, seit Hieronymus und Augustin auch literarisch 
formulierten Lokalsage vom Grabesschlummer des Johannes 
und dem durch seinen Atem aufgewirbelten Staub, der Manna 
hieß und zu Heilzwecken verwendet wurde.” Und noch heutigen- 
tags erinnert der Name des türkischen Dorfes in der Nähe 


! R. Ad. Lipsius Die apokryphen Apostelgeschichten 1 (1883), 495 f. 
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des vermeintlichen Johannesgrabes, Aji Thohigh (Sohigh) = 
"Ayıog Peoddyog, an die volkstümliche Verehrung dieses Jüngers, 
dessen Mystik immer als die höchste Phase des apostolischen 
Christentums gegolten hat. Wie Elias hat auch der sogenannte 
Johannes seine Himmelfahrt (uerdoraoıg) erhalten! Und wie 
dem Christus der Johanneslegende? so sind auch dem Chidher, 
dem islamisierten Elias, die Tiere untertan (S. 260). So können 
wir auch mit dem Himmelsbrot des Evangeliums und dem 
Manna der soeben genannten Lokalsage die in der Chidher- 
legende so oft erwähnte (S. 263 ff.) himmlische Speise vergleichen. 
Die oben (S. 258) mitgeteilte merkwürdige Äußerung von der 
durch Zeit und Ewigkeit dauernden Liebe Gottes zu Chidher 
findet keine genauere Analogie als in der Christologie des 
vierten Evangeliums. Auch die drei großen ermahnenden 
Forderungen, die wir (S. 267) aus dem Munde Chidhers hörten, 
atmen zwar überhaupt evangelischen, insbesondere aber jo- 
hanneischen Geist? Die Polemik Chidhers gegen das Schwören 
(S. 265) ist zunächst ein Zeugnis für die Herkunft aus su- 
fischen Kreisen; wenn wir diese aber rückwärts verfolgen, 
gelangen wir zu den Kreisen, in deren Mitte die Gedanken der 
Bergpredigt entsprungen sind. Die überraschendste Erinnerung 
an die evangelische Legende scheint mir in den Erzählungen 
zu liegen, wo wir die Taborszene wiederfinden müssen (S. 263). 
Der dabei erwähnte Tisch mit himmlischen Speisen knüpft 
einerseits an den Qorän (S. 112f.), anderseits an die christ 
liche Legende an. Wie Jesus zwei Genealogien, eine jüdische 


1 Lipsius a. a. O. 396f. 

* Auf eine wichtige, meines Erachtens unanfechtbare Berührung 
des vierten Evangeliums (4, 18) mit altbabylonischer Überlieferung hat 
P. Jensen, Gilgamesch 1, 17, 950f. hingewiesen. Diese und andere 
Stellen zeigen zur Genüge, daß das Johannesevangelium nicht nur 
alexandrinische Philosophie verarbeitet hat, sondern vor allem auch als 
Denkmal damaliger mythologisierender Religionsphilosophie des jüdisch- 
Christlichen Geistes angesehen werden muß. 

° Lipsius a. a. O. 538. 
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bei Matthäus, und eine hellenisierende bei Lukas!, erhalten 
hat, so spiegeln auch die zahlreichen dem Chidher angedichteten 
Stammbäume (S. 251ff.) den Synkretismus des ausgedehnten Is- 
läms ebenso wieder wie die beiden Versuche der Evangelien 
die beiden Hauptelemente der ältesten christlichen Gesellschaft. 
Auf eine merkwürdige Vermischung alt- und neutestamentlicher 
Erinnerungen wurde schon (S. 260) aufmerksam gemacht. Wie 
in der Chidherlegende (S. 260) so finden wir auch in christ- 
lichen Apokryphen vier Männer erwähnt, die eine Sonder- 
stellung einnehmen: Henoch, Elias, Schilä und Täbitä!? Während 
aber in der christlichen Legende alle vier vom Antichrist ge- 
tötet werden, nennt die islamische Überlieferung hier nur den 
Chidher (S. 255). Schließlich muß auch erwähnt werden, daß 
Chidher (8.254) wie Jesus (seit Justinus Martyr) in einer Höhle? 
geboren wurde; außer der christlichen Legende mögen hier 
aber auch andere Erinnerungen zugrunde liegen. 

Bei dem Gang und der Ausdehnung der islamischen Er- 
oberungen können wir uns nicht wundern, daß die Chidher- 
legende auch buddhistische Elementet aufgenommen hat. 
In der Erzählung, die uns schon babylonische Einflüsse verriet 
(5. 255), kann auch der Königssohn, der auf der Höhe des 
Ruhmes und Glanzes das Vaterhaus freiwillig verläßt, um das 
höchste Gut (hier die Lebensquelle) zu suchen, kaum anders 
als auf Gautama Buddha gedeutet werden. Demselben Kreise 
scheint auch die fünfhundertjährige Periode anzugehören, die 
wir in der Erzählung des Qazwini und im Gedichte Rückerts 
fanden (S. 235). In Verbindung mit Alexander ist Chidher auch 
nach Indien vorgedrungen (S. 259); über das Verhältnis des in 
der Chidherlegende öfters erwähnten Adamstestaments mit dem 
Adamspik von Ceylon vermag ich näheres nicht anzugeben. 


1 So nach A. Deissmann. 

2 J. C. Thilo Codex Apocryphus N. T. 60, vgl. 58. 

° Der arabische Ausdruck (maghära) ist derselbe wie in den apo- 
kryphen Evangelien. * Vgl. meine Weltreligionen S. 173, 114. 
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Nach den Ausfiihrungen von K. Dyroff! kann es kaum 
einem Zweifel unterliegen, daß auch die hellenische Mytho- 
logie unsere Chidherlegende beeinflußt hat. Wenn es vom 
Meergott Glaukos heißt: weoıruyov th ddevdın anyi sel 
xoreidov sie adtiy aPavaclas Ervys (a. a. 0.321), so sind 
hier zwei Vergleichungspunkte mit der Chidherlegende gegeben, 
die unmöglich auf Zufall beruhen können. Ebenso unmöglich 
wäre es allerdings, den Chidher einseitig mit Glaukos zu 
identifizieren, so wenig wie wir sagen können, daß er einseitig 
aus Elias entstanden ist. Wenn wir fragen, wo und wann 
und wie die hellenische Figur mit dem vorderasiatischen 
Mythenkomplex verschmolzen ist, so haben wir einen weiten 
Spielraum. Es steht uns die lange Küstenlinie von Alexandrien 
(Ägypten) bis zur kilikischen Ebene zur Verfügung, wo fast 
ein Jahrtausend lang hellenistischer Einfluß wirksam war, als 
Muhammad seine Geschichte vortrug, die, wie es scheint, den 
Anstoß zur Ausbildung der Chidherlegende gegeben hat. Da 
nun die Muslime wie überall so auch hier das geistige Erbe 
der Vergangenheit antraten, können wir uns in keiner Weise 
wundern, wenn eine so volkstümliche Figur wie der Meergott 
Glaukos auch den Fischern und Schiffern des genannten Küsten- 
landes schon längst bekannt geworden war, als der Islam alles 
geistig nivellierte und auch diese Vorstellungen in seiner Weise 
verarbeitete. Nach Dyroffs Ansicht ist sogar der griechische 
Name des Heros von Bedeutung für die Entstehung des Namens 
Chadir (Chidr) geworden. 

Daß Elias und Chidher als Paar vielleicht den Dioskuren 
entsprechen, wurde oben schon angedeutet. Unten wird davon 
zu sprechen sein, welcher ursprüngliche Sinn zugrunde liegt, 
wenn dem jüdisch-christlichen Elias bei der Teilung der Erde 
das feste Land, dem jüngeren islamischen Chidher das Wasser 
als Eigengebiet zugewiesen wird. Wie zähe diese Vorstellung 


! Ztschr. f. Assyriol. 7, 319—827. 
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bis auf unsere Tage fortdauert, zeigt das in Palästina ihm ge- 
gebene Epitheton Chauwäd al buhür, Durchwater der Meere 
(Ströme)!, das uns nebenher auch an die Seewunder der Evangelien 
erinnert. Wenn wir statt zweier Leiter dieser Erde vier an- 
treffen, die den gewöhnlichen Bedingungen des Menschenlebens 
enthoben sind (S. 260), so dürfen wir damit einerseits die vier 
orvAlaxoı der Mithrasliturgie?, anderseits die vier ‘Pole’ der 
islamischen Mystik vergleichen. 

Die Art, wie der obengenannte Kosmograph al Qazwini 
die Chidhererzählung anführt, läßt uns erkennen, daß er darin 
die Versinnbildlichung gewisser naturwissenschaftlicher 
Beobachtungen erkannte Hier ist die religiös-theologische 
Legende ihrem ursprünglichen Gebiet entzogen und zum Objekt 
spekulierender Naturphilosophie geworden. 

Dagegen enthält die von uns ausführlich mitgeteilte Legende 
des Chidher noch einen Zug, der meines Wissens bisher un- 
beachtet und unerklärt geblieben ist. Ich meine die uns seit 
dem dritten Jahrhundert der Higra bekannte Erklärung des 
Namens aus dem weißen (grauen) Fell (Pelz), auf dem Chidher 
(wie ein braver Muslim auf seiner Seggäda) sitzt und betet, wo- 
durch alles umher sich in blühendes Grün verwandelt (oben 5.247). 
Das ist grundverschieden von der dürren philologischen Deutung 
islamischer Stubengelehrter; ich kann darin nichts anderes er- 
kennen, als den islamisierten Nachhall dessen, was die alten 
Babylonier von ihrem Tamüz (Düzu) und die alten Syrer und 
Kanaanäer von ihrem Adén (Adonis) aussagten. Daß die 
speziell babylonische Färbung des Mythus hier stärker zum 
Ausdruck kommt, liegt auf der Hand. Aber auch der syrische 
Adonis hatte seine engen Beziehungen zum fließenden. Wasser, 
und sein Heiligtum in Apheca (Afga) lag und liegt an dem 
rauschenden Quell des früher nach ihm benannten Flusses 
(jetzt Nahr Ibrähim). Wenn ich nun den babylonischen 


1 S. J. Curtiss, Ursemitische Religion 111. ? A. Dieterich 71. 
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Tamüz und den ihm wohl von der Urzeit her wesensgleichen 
syrischen Adonis im islamischen Chidher wiederfinde, so stütze 
ich mich abgesehen von der angeführten islamischen Erklärung 
des arabischen Namens vor allem auf die Tatsache, daß noch 
jetzt trotz der Verbreitung des Chidherkultus über fast alle 
Länder des Isläms Syrien, Palästina und Babylonien im 
engeren Sinne als seine Heimat zu gelten haben. Während 
dem Chidher in Ägypten, Nordafrika, Indien und anderen 
Ländern einzelne Stätten geweiht sind, gehört ihm, ohne Über- 
treibung gesprochen, ganz Palästina und Syrien zu egen 
Von der Sinaiwüste bis nach Antiochien hin, von der Mittel- 
meerküste bis tief in die syro arabische Steppe hinein ist das 
Land voll von seinen Heiligtümern. Bei seinem Kult verlieren 
auch die bekannten konfessionellen Gegensätze jener Gegenden 
ihre Bedeutung. Muslime, Christen und Juden, Griechen und 
Maroniten, Drusen und Nosairier wetteifern in seiner Ver- 
ehrung. Chidher ist Herr des Landes, des Viehes und des 
Weines? er läßt die Quellen strömen, er verleiht gewissen 
Gewässern ihre belebende Kraft, so daß unfruchtbare Frauen 
durch ein Bad darin zum Segen gelangen, er ist allgegenwärtig 
und hilft seinen Frommen, so daß Curtiss ihn mit Recht bei- 
nahe Universalgott nennt. Wie dem Adonis wird auch dem 
Chidher im Frühjahr (23. April) ein Hauptfest gefeiert.” Wenn 
wir über Babylonien weniger gut unterrichtet sind, so erklärt 
sich dies hinreichend durch den selteneren Besuch dieses 
Landes. Aber schon die wenigen, auf sorgfältiger Umfrage 


ae ee — 


1 Es gehört zu den vielen großen Verdiensten des bereits an- 
geführten Werkes des amerikanischen Gelehrten S. J. Curtiss (+ 1904), 
dies klar gestellt zu haben. Ich bekenne auch gern, durch seine treff- 
liche Darstellung dazu gedrängt zu sein, der Chidherfrage nachzugehen 
und so zur Identifikation des Chidher mit Adonis gelangt zu sein. 

? Daß hier auch der alte Baal, resp. Jahwae zum Ausdruck kommt, 
versteht sich von selbst. 

° Die durch das Christentum geschaffenen Beziehungen zum heiligen 
Georg lasse ich hier beiseite. 
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beruhenden Mitteilungen von Bruno Meißner! gestatten uns die 
Annahme, daß Babylonien wie Syrien und Palästina Zentrum 
des Chidherkultus ist. Diese merkwürdige Begrenzung der 
intensiveren Chidherverehrung kann nicht wohl auf Zufall 
beruhen*, sondern gibt uns zusammengehalten mit der uns 
bekannten islamischen Erklärung des Namens das Recht, hier 
die Fortsetzung alter volkstümlicher Glaubensformen zu suchen, 
der festgewurzelten Kulte des Tamüz und des Adonis. Bei 
dieser Annahme müssen wir auch folgern, daß die ursprüngliche 
Verteilung der Gebiete an Chidher und seinen jüdisch-christ- 
lichen Partner Elias nicht auf dem Gegensatz von Meer und 
Land, sondern auf dem engeren von befruchtendem Süßwasser 
(Kulturland) und Ödland beruhte (vgl. S. 259). 

Nach dem Obigen verstehen wir das, was wir zu Anfang 
der Untersuchung als Ergebnis vorwegnahmen, daß nämlich 
Chidher recht eigentlich ein Erzeugnis des islamischen Synkre- 
tismus ist. Sein weiteres (Gebiet erstreckt sich über alle 
Länder des Islams, sein engeres ist nicht etwa Arabien, sondern 
Syrien und Babylonien, die beiden Länder, welche in den 
ersten Jahrhunderten des Islams kulturell und politisch vornean- 
standen. Der Kern des ganzen komplizierten Gebildes ist in 
der uns bekannten Erzählung des Qorans (18, 59—81) zu 
suchen. Wenn Muhammad den Namen des Chidher noch nicht 
kannte, so muß er doch bald darauf in Aufnahme gekommen 
sein. Die Art, wie dieser einfache Kern immer mehr vergrößert 
ist, können wir nur annähernd beschreiben. Wir müssen an- 
nehmen, daß der Gang der Vergrößerung im ganzen derselbe 
war wie der Verlauf der Ausbreitung des Islams. Jüdische 
und babylonische Elemente waren schon in der Erzählung des 
Qoräns erkennbar; alsdann muß in Syrien und Palästina die 


1 Archiv f. Religionswissensch. 6 (1902), 229. 

? In gleicher Weise habe ich in meinen Weltreligionen S. 152. 14, 9, 
die religiöse Eigenart der ältesten Sitze des Christentums für die Er- 
klärung des Auferstehungsglaubens herangezogen. 
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Verschmelzung mit heidnischen, christlichen und hellenischen, 
in Iräq gleichermaßen mit altbabylonischen Gedanken erfolgt 
sein. Das Eindringen buddhistischer Vorstellungen muß einer 
späteren Zeit angehören. Auffallen kann uns, daß Ägypten 
bei diesen Vorgängen eine so geringe Rolle spielt; aber es 
dürfte schwer sein nachzuweisen, daß dies merkwürdige Kultur- 
land dem Chidherglauben Elemente zugeführt hat, die nicht 
auch in Syrien und Palästina bereit lagen.‘ Werfen wir nun- 
mehr die Frage nach dem Ursprunge und der Bedeutung des 
Namens Chidher auf, so haben wir den Vorzug, nach den 
obigen Darlegungen hier mindestens klarer zu sehen, als wenn 
wir die Frage an den Anfang gestellt hätten. Wie schon er- 
wähnt wurde, wird der Ausdruck Chadir (Chidr) in adjektivischer 
Funktion überwiegend auf die Vegetation bezogen und ent- 
spricht hier unserm ‘grün, frisch, saftig’; auf den Boden bezogen 
bedeutet es ‘vegetationsreich’.. Die älteste Erklärung des 
Namens hat den Namen nicht für echt arabisch angesehen, 
sondern die Form in einer Weise zu deuten gesucht, die wir 
meist als volksetymologisch bezeichnen. Der französische 
Assyriolog Stanislas Guyard behauptete nämlich’, der arabische 
Name sei nichts anderes als eine Zusammenziehung des Namens 
leoveog, der aus Berosos bekannten griechischen Form des 
babylonischen Chasisatra (Atra-chasis), über dessen Verbindung 
mit der Chidherlegende wir bereits gesprochen haben. Davon 
unterscheidet es sich nicht wesentlich, wenn der deutsche 
Orientalist M. Lidzbarski den Namen Chidher direkt aus der 
babylonischen Form erklären will. Die Heranziehung des 


1 Der kleine Text Berlin IIL 499 Nr. 4100, wo Chidher als Herr der 
bösen Geister auftritt, könnte wohl aus Ägypten stammen. 

2 Für diese Deutung in jüngerer Zeit vgl. Ztschr. d. dtschn Palästina- 
Vereins 17, 52 (jâ Chadr el echdar!) und Clermont -Ganneau Recueil 
d’archeol. or. (1905), 104 (bei Samaritanern). 

3? Rev. Hist. Religions 1 (1880), 344. 

* Zeitschr. f. Assur. T, 104 ff. 
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griechischen Namens! ist vollkommen unstatthaft, da die baby- 
lonische Namensform den Arabern jedenfalls viel näher lag. 
Aber auch die andere Annahme hat wenig für sich, da es 
schwer zu verstehen wäre, wie die Araber von dem babylonischen 
Namen aus gerade zu diesem nach Form und Bedeutung gleich 
scharf ausgeprägten Ausdruck gekommen sind. Auch im Gegen- 
satz zu Lidzbarski hat K. Dyroff (S. 277) die Vermutung aus- 
gesprochen, daß der arabische Name im wesentlichen eine 
Wiedergabe des griechischen Namens Glaukos sei.” Die von 
Lidzbarski hiergegen geäußerten sprachlichen Bedenken kann 
ich nicht als stichhaltig anerkennen; wie die Griechen ù yA&van 
(ddAacce) sagen, so nennen auch die Araber die hohe See im 
allgemeinen al bahr al achdar, ohne daß dabei eine Beeinflussung 
dieser durch jene angenommen werden darf” Wohl aber er- 
kenne ich eine Schwierigkeit darin, daß gerade nach unsern 
obigen Darlegungen der Name Chidher (Chadir) schon vorhanden 
gewesen sein muß, als die Araber an dem oben (8.277) ge- 
nannten Küstenstrich Fuß faßten und ihre religiösen An- 
schauungen mit den alten lokalen Legenden verschmolzen, 
beziehungsweise, als sie in den hellenistisch beeinflußten Kultur- 
zentren vom Meergott Glaukos erzählen hörten. Eine Zeitlang 
habe ich daran gedacht, den von J. v. Hammer? gegebenen 
Wink zu verfolgen und den Namen Chidher aus Kedar, dem 
vom Zendavesta-Übersetzer Kleucker gegebenen Namen eines 
altpersischen Genius, zu erklären. Aber auch hier geraten wir 
in eine Sackgasse; der Name Kedar ist den Iranisten unserer 
Zeit unbekannt; mit ihm fällt auch der hübsche Gedanke 


! Beim Namen Glaukos liegt die Sache anders, weil er dem Volks- 
glauben angehört, während Sioouäooe auf gelehrter Überlieferung beruht. 

? Zeitschr. f. Assyr. T, 319f. 

3 Bei dem seltenen, der erhabenen Sprache angehörigen Ausdruck 
chudära, Meer, möchte ich allerdings ägyptischen Einfluß annehmen, 
denn den alten Ägyptern war der Ozean ‘das große Grün.’ 

* Über den hl. Georg und dessen Verwandtschaft mit Chisr, Kedar, 
Elias und Mithras, Theol. Studien u. Kritiken 1831 II 829—832. 
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Hammers zu Boden." Hier erinnere ich noch einmal daran 
(vgl. S.237), daß der Name Chidher und die sich daran 
schließende Sage den vorislamischen Arabern unbekannt war 
und daß er unter fremden Einflüssen entstanden sein dürfte. 
Hier liegt uns nun Babylonien näher als irgendein anderes 
Land; lange, bevor die Araber mit Persien, Syrien, Ägypten 
direkte wirksame Beziehungen unterhielten, bestand ein reger 
Verkehr mannigfacher Art zwischen den Beduinen Nordost- 
arabiens und dem physisch wie geistig gleich reichen Babylonien 
(vgl. S. 251). Wenn wir also gedrängt werden, hier kurz vor 
oder nach Muhammad das Aufkommen des Namens Chidher 
(Chadir) zu suchen, und uns der Bedeutung des arabischen 
Namens und der unverwiistlichen Kraft des alten babylonischen 
Tamüz-Kultus erinnern, so dürfen wir es als wahrscheinlich 
aussprechen, daß Chadir nichts anderes ist, als die arabische 
Übertragung des schon den Sumerern eigenen Namens Tamûzu 
(Taüzu, Düzu), des echten Sohnes der Wassertiefe, der im 
fruchtbaren Süßwasser ruht, und das saftige Grün zu seiner 
Zeit aufsprießen läßt. Nunmehr wissen wir die schöne Er- 
läuterung der islamischen Legende zu würdigen, daß die Erde 
kahl und grau war, daß sie sich aber in einen grünen Teppich 
verwandelte, sobald Chidher sich auf sie setzte und (als guter 
Muslim) sein Gebet verrichtete. 

Durch den Gang seines Werdens und die Mannigfaltigkeit 
seiner Zusammensetzung ‘gehört somit Chidher zu den merk- 
würdigsten Gestalten der Religionsgeschichte. Wäre nicht das 
Hindernis des starren islamischen Monotheismus, so hätte er 
wohl den Rang des Christus unserer Kirchenlehre erlangen 
können; wir haben gesehen, daß er in Syrien und Palästina 


1 Chr. Bartholomae (Gießen) hatte die Güte, mir darüber u. a. zu 
schreiben: ‘das Wort Kedar ist so, wie es dasteht, kein iranisches Wort. 
-. . Ich mag aber (das Pahlawiwort) punktieren, wie ich will, ich be- 
komme kein Wort heraus, das der Bedeutung nach auch nur einiger- 
maßen zu dem stimmen möchte, was bei Kleucker erzählt wird’. 
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etwas Ähnliches erreicht hat. Er lehrt uns aufs neue die 
schöpferische Kraft des Volksglaubens; ohne die (wirkliche 
oder vermeintliche) Erwähnung im Qorän wäre er von der ge- 
lehrten Theologie schwerlich einer Zeile gewürdigt worden. 
Während die Theologie aller Zeiten und Völker immer dahin 
neigen wird, die großen Stiftungsreligionen als etwas Seiendes, 
Abgeschlossenes zu behandeln, legt die Chidhergestalt, wie wir 
sie nunmehr kennen, uns nahe, daß es die vornehmste Aufgabe 
der vergleichenden Religionswissenschaft ist, auch jene mit 
ihrer Gründung scheinbar abgeschlossenen Religionen als etwas 
Werdendes, der Entwickelung Unterliegendes zu begreifen. 


Der Raub der Kore 
Von L. Malten in Berlin 


Der homerische Demeterhymnus führt uns nach den ersten 
einleitenden Worten auf eine lachende Flur, übersät mit mannig- 
fachen Blumen und bevölkert von einer Schar spielender 
Mädchen, in deren Mitte das Kind der Demeter nach der herr- 
lichen Narzisse hascht, die Gaia eigens zu ihrer Lust hat auf- 
sprießen lassen. Da plötzlich klafft die Erde; ihr entsteigt 
auf goldenem Gespann der Fürst der Unterwelt, dem Zeus die 
Ahnungslose zur Gemahlin gegeben und der sie nun trotz alles 
Wehklagens mit sich hinabführt in sein unterirdisches Reich: 

yave d& 90V evovdyulia 

Nuctov ğu mediov, tH dgovoev dvak mwodvdéyuov (vs. 16f.). 

Welche Bewandtnis hat es mit diesem Nvovov medlov? 
Es konnte schon den älteren Erklärern der Hymnen nicht 
verborgen bleiben, daß hier eine in zwiefacher Hinsicht singuläre 
Angabe sich finde! Weder nämlich wollte sich ein Nvovov 
als Ebene sonst belegen lassen, noch ließen sich Beziehungen 
dieses dem Dionysos heiligen Götterberges zur Demetersage 
ausfindig machen. Ich lege das Material zu dieser Frage, soweit 
die Angaben der Alten über den bloßen Namen Nysa hinaus eine 
Lokalisierung enthalten, in einer ausführlichen Übersicht vor, 
da bei Pape im Namenlexikon unter dem Worte Nüge nicht 
scharf genug geschieden wird und Irrtümer begegnen, besonders 
aber, da man sich neuerdings, gestützt auf den homerischen 
Hymnus, damit abzufinden scheint, schlechthin von einem „Berg 


1 H . r 
Baumeister im Kommentar zu den homer. Hymn. z. St. 
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oder einer Ebene Nysa“ zu sprechen! Die älteste Erwähnung 
des Wortes bietet Z 133: der König Lykurgos von Thrakien 
scheucht die Ammen des Gottes xat’ jyddsov Nvonıov. Die 
kurze Angabe läßt keinen bindenden Schluß auf die Höhen- 
lage der Örtlichkeit zu; ryd®sog findet sich von Städten, wie 
Pylos (4 252) und Pytho (8 80), oder von der Insel Lemnos 
(B 722, © 79); dagegen erklären die Scholien zur Homerstelle 
Geog è Asyeı ng Bodxns.? Auf dem griechischen Festlande 
werden ferner, ausdrücklich als dg0g bezeichnet, aufgeführt 
ein Nysion in Böotien?, Phokis‘, Thessalien, Makedonien’, auf 
den Inseln in Euboia und Naxos’, auf asiatischem Boden in 
Karien’, Lydien, Kilikien, Babylonien®, Syrien!’ Arabien!!, 


1 J. Harrison Prolegg. S. 379; Allen und Sikes im Kommentar ihrer 
Ausgabe der homerischen Hymnen z. St 

® Vgl. auch Hes. s. v. Nëge xal Nvorıov, Et. M. s. v. Nuxrédsos, 
Steph. Byz. s. v. Nöcaı. Preller-Robert Griech. Myth. S. 663, Gruppe 
Griech. Myth. S. 1185, 5. 

® Schol. Z 133; eine «@oun des Namens auf dem Helikon Strab. IX, 405. 

* Schol. Soph. Antig. 1181. Die Handschrift D des Servius zu Verg. 
Aen. VI, 805 nennt ein Nysa in monte Parnasso, doch kommt ihr nur 
geringe Gewähr zu (Thilo-Hagen Praef. XCVI). 

5 Für beide Hes. s. v. 

° Soph. Ant. vs. 1131, wo vs. 1145 zeigt, daß ein euböisches Lokal 
gemeint ist. Auch Euripides’ Nysa (Bakch. 556) kann auf die euböische 
Stätte bezogen werden, wenngleich die Möglichkeit bleibt, daß der 
Dichter an den Parnaß denkt. 

7 Schol. Il. a. a. O., Hes. a. a. O. 

€ Strab. XIV, 649; die Stadt Nysa ist ro mA&ov dos: mgo0aVaxexAuuevn. 

° Hes. s. v. 

© Xenoph. Kyneg. 11, 1, wo ge tH Noon ep inte rig Lvelas 
mit Bergen wie Pangaion, Kittos, Olympos und Pindos zusammen- 
gestellt ist. 

1 Schol. Il.a a. O., Nonn. Dion. XX, 147 Nvoıddos devgada Aoyuns, 
XL, 297 Nooıa oves«. Diodor, der III, 64, 5 und 65, 7 nach Antimachos 
von einer arabischen Stadt Nysa gesprochen, bezieht 66, 3 (vgl. IV, 3f.; 
Bethe Quaest. Diod. S. 60) den im homerischen Hymnus auf Dionysos 
(XXXIV, 8) genannten Berg Nysa auf Arabien. Die Worte des Hymnus 
tno Bowixns, oyedöv Alybrroıo oov machen es wahrscheinlicher, 
daß es sich um das Nysa im Serbonischen See handelt (s. u. S. 287 
Anm. 3). 


Der Raub der Kore 287 


Indien!, endlich auf afrikanischem Boden in Libyen, Ägypten? und 
Äthiopien. In den meisten dieser Gegenden findet sich in Ver- 
bindung mit dem öoog eine due Nüc« genannt, die sich häufig 
am Abhang des Berges hingezogen haben wird, wie dies von dem 
karischen Nysa ausdrücklich bezeugt ist. Von verschiedenen 
Schriftstellern endlich wird ein Berg Nysa genannt, ohne daß 
eine feste geographische Lokalisation damit verbunden würde.’ 


1 Schol. Il. a. a. O., Kleitarchos in der Alexandergeschichte (Schol. 
Apoll. Rhod. II, 904), Plin. nat. hist. VIII, 14, 1, Philostr. vit. Apoll. II, 8, 
Serv. zu Verg. Aen. IV, 805, Hes. s. v., Eustath. zu Dion. Perieg. 625, 1153. 
Das Gebirge Meru (griech. Monde vom pneogeagis Peds) mit dem Berge 
Nishadha an seinem Südabhang boten hier die Handhaben zu seiner 
Lokalisation (Lassen Ind. Altertumsk. Il 8.135). Dazu Niese Gesch. d. 
griech. u. maked. Staat. I, 129, 3. 

? Schol. Z 133. Diod. III, 66, 4; 68, 4; auch hier wird die Insel 
Nysa im Triton als Berg gefaßt, abschüssig und mit steilen Zugängen, 
den zvAcı Novoicı. 

3 Hes. s. v. Apollon. Rhod. II, 1217 spricht von den oðọs« wei 
xediov Nvonıo» in den Wassern des Serbonischen Sees, in dem Typhon 
begraben liegt Danach ist auch das Nysa in der Apollod. Bibl. 1,43 W 
an dieser Stelle zu suchen. Wir haben bei Apollonios die einzige Stelle, 
an der einmal der Ausdruck zedio» fällt, aber zusammen mit odos«; 
das zsdiov ist hier die Insel selbst, auf der der eigentliche Berg, Typhons 
Wohnsitz, sich erhebt. — Kompliziert ist die Glosse Et. M. s. v. Nuxzé- 
lios. Nachdem sie das Wort vuxrédsog erläutert, schließt sie in einem 
zweiten Teil eine Erklärung von Nvonıog an. Dafür wird Apollon. Rhod. 
II, 905 als Zeuge zitiert; es folgt ein Zwischenglied feet d& xal Nogtton 
Grape mediov. "H tiv Asyoutvnv Nósav eos Ogcuns, ’IAddog E. den 
Schluß bildet eine grammatische Erörterung über den Wert des 7 in 
Nvonuog. Eine Vergleichung mit Cramer Anecd. Oxon. I, 298 lehrt, daß 
der zweite Teil der Glosse, der von Nvoruog handelt, aus Homerischen 
Epimerismen geflossen ist. Die Gegenüberstellung erweist ferner, daß 
im Et. M. das xsdiov späterer Zusatz ist; es enthalten auch nach Geisfords 
Angaben nicht alle Handschriften des Etym. die oben ausgeschriebenen 
Worte. Da das Etym. Apollonios für NvoYuog zitiert, ist anzunehmen, 
daß der Interpolator den oben behandelten Apolloniosvers II, 1217 als 
weiteren Beleg für Nvortog aud diesem Autor beischrieb; daher drang 
das xediov in die Glosse. 

* Herodot II, 146, III, 97. Daraus wohl Aristid. IV S 48Ddf. 

5 Sophokles bei Strab. XV, 687, Ps. Aristot. de mund. 1, Arrian Indic. 1, 
5, Verg. Aen. VI, 805, Hyg.fab. 182, Et.M.s. v. Dionysos, Hes. s. v, Suid. 
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So fest also, das zeigt die Übersicht, haftete in der Vorstellung 
der Griechen die Anschauung vom nysischen Waldberge, dab, 
wohin auch die griechische Kultur, noch in den Zeiten des 
Alexanderzuges, vordrang, diese die allein maßgebende blieb. 

Da sich eine Lösung nicht finden wollte, die Schwierig- 
keiten auch nicht so scharf formuliert waren, suchte man zu- 
nächst unter den gegebenen Nysai nach einem passenden 
Lokal; mustern wir kurz die beiden hauptsächlichsten Versuche. 
Ruhnken meinte, in dem karischen Nysa das des Hymnus zu 
finden, und Förster! nahm diese Hypothese wieder auf, obwohl 
sie erschüttert war durch zwei schon von Voß? herangezogene 
Stellen des Strabo? und Steph. Byz.*, die den Namen der Stadt 
Nysa auf eine Gattin® Nysa des Antiochos, Sohn des Seleukos, 


s. v. Nvoyıov, Schol. Soph. Aias 699. Hom. Hymn. 26,5 Nöong Ev yudkoıg 
bat auch die Anschauung vom Berge; vgl. Hymn. auf Apollo 396 yvdiov 
xò Ilxovnooio. 

1 Raub und Rückkehr der Persephone 268f. Wenig Gläubige wird 
St. Schneider (Wien. Stud. XXV, 1903, 147f.) finden, der um des home- 
rischen Hymnus XXXIV willen das älteste Nysa in Libyen sucht. 

2 Komment. zum Demeterhymn. S. 12; vgl. Welcker Gr. Gëtter! II, 
484, 7, MaaB Orpheus 178, 6, Gruppe Griech. Myth. 1185, 5, Ramsay 
Histor. geograph. of Asia minor 8.113. 

® XIV, 650. Er nennt als die alten Namen Athymbra, Athymbrada 
und Hydrela, für die er spartanische Oikisten namhaft macht. Von 
diesen begegnet Athymbros auf Münzen der Kaiserzeit, Head Hist. 
num. 552, Catal. of the Greek coins of Lydia S.170ff. Nr. 35, 55. 

4 5. v. Avrıögeıa, des Inhalts, daß Antiochos nach seiner Schwester 
Laodike, seiner Gattin Nysa und seiner Mutter Antiocheia drei Städte 
mit deren Namen benannt habe. 

° Nysa als Personenname begegnet häufiger in der Diadochen- und 
Folgezejt. Eine Geliebte des Seleukos Kallinikos trug ihn (Ptolem. 
Agesandri bei Athen. XIII, 578); so hieß weiter im 2. Jahrhundert des 
Königs Ariarathes’ V. Gattin (Dekret aus Athen Bull. corr. hell. XIX, 
1895, 541, Niese a. a. O. III, 249, 4), schließlich wird zur Zeit des Pom- 
peius wieder eine Nysa als Gattin des bithynischen Königs Nikomedes 
genannt (Memnon FHG III, 541, Sueton. de vita Caesar. L, 49). An die 
Nysa, des Ariarathes’ Gattin, wenden sich die dionysischen Künstler; 
in Priene macht ein Nysios, Diphilos’ Sohn, eine Weihung an Dionysos 
(Hiller v. Gaertringen Inschriften von Priene Nr. 176). 
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zurückführen, der zu Ehren der Herrscher drei ältere karische 
Orte in einem Synoikismos vereinigte und nach seiner Gemahlin 
in Nysa umtaufte. Strabo spricht über Nysa aus eigenster Kennt- 
nis; hat er doch selbst in jüngeren Jahren dort als Schüler des 
Aristodemos geweilt; die Autorität des Stephanusartikels, der 
allerdings manche sonst nicht belegbare verwandtschaftliche 
Beziehungen des Antiochos enthält, ist gestiegen, seitdem wir 
durch eine delphische Inschrift! wissen, daß in der Tat 
Antiochos I. Antiocheia gegründet. Mannigfach sind die An- 
gaben über Kolonisationstätigkeit des Königs in den Gegenden 
am Mäander; unter anderem soll er auch Stratonikeia nach 
dem Namen einer seiner Gemahlinnen benannt haben.” In 
Nysa wurden auch Pythopolis und Akara? umgetauft. Das 
Mäanderland war infolge vulkanischer Beschaffenheit des Bodens 
reich an Höhlen; die mannigfachen Plutonia und Charonia 
dienten in Nysa wie in Hierapolis, Magnesia und Myus* ur- 
sprünglich Heilzwecken mit anschließenden Inkubationsorakeln’, 
an die sich erst im Laufe der Zeit bei der allgemeinen Ver- 
breitung die Sage vom Koreraub ansetzte.‘ 

1 Bull. de corresp. hell. XVIII, 235f.; vgl. die Inschrift von Nysa a. gl. 
O. XI, 347, in der die Namen der Könige Seleukos und Antiochos begegnen, 
und Niese a. a. O. II, 88, 5; 89, 2. 2 Steph. Byz. s. v. Lrearovixese. 

3 Pythopolis Steph. Byz. s. v., Akara Et. M. s.v. Als Oikist von 
Akara wurde wie bei Athymbra ein Athymbros genannt. Da Akara am 
Thymbros lag, ist der Name des Oikisten wahrscheinlich aus dem Fluß- 
namen entwickelt und dann weiter verpflanzt worden. Zu Thymbros- 
Athymbros vergleiche man Tymnos-Atymnos (Tümpel P. W. II, 2072, 
Maaß Parerg. Att. Ind. Gryphis. 1889 8. VII). 

* Strab. XII, 579, XIII, 629, vgl Nilsson Griech. Feste 360f. 

5 Der Unterweltsgott war hier nicht der Todesgott, sondern der 
Plutodotes, wie eine nysäische Münze ihn nennt (Höfer in Roschers M. L. 
III, 2567). Diesem Gotte ward auch der Stier dargebracht, der in die 
Höhle getrieben wurde und dort dem Gotte verfallen war; für Hiera- 
polis gibt Strabo die Beschreibung XII, 629f.; eine nysäische Münze 
zeigt sechs nackte Epheben, die auf ihren Schultern den Stier zum 
Plutonion tragen (Head hist. num. 552, Catal. S. 181 Nr. 56, Taf. XX, 10). 

° Vgl. Ramsay a a. O. Nysäische Münzen mit Koreraub aus dem 
2. Jahrhundert (Catal. 15f.) sowie aus der Kaiserzeit (20. 26. 31. 40). Der 

Archiv f, Religionswissenschaft XII 19 
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Neben dem karischen wurde besonders das thrakische 
Nysa als Ort des Raubes für den Hymnus in Anspruch ge- 
nommen. Appian! erzählt, daß zwischen den Sapäern im Osten 
und bis zum Strymon im Westen, um Philippi herum, ein 
Gefilde lag, évOa xal tò nddog tH Kéon pasiv dvdıkoueon 
yevsodaı, xal moraudg Eorı Zupdarng, Ev o tod rof megavrog 
tò Goue tov vyòv Ze Aéyover xal tH notuð yevécdou 
tò évouc. Am Pangaion nennt Hesych ein Nysa, auf Thrakien 
bezogen die Scholien das Nysa des Z; diese Traditionen kom- 
binierte Giesecke und sah danach in dem thrakischen Nysa 
den ursprünglichen Sitz des Raubes, eine Hypothese, die Maaß? 
aufnahm. Und doch trügt hier der Schein. Abgesehen davon, 
daß nach Appian der Schauplatz in einer Ebene gezeigt wurde, 
ist deutlich zu erkennen, daß erst aus einem Wortspiel mit 
dem Namen des Flusses Zygaktes die Sage vom zerbrochenen 
Wagen des Räubers und damit die Beziehung auf den Kore- 
raub gewonnen wurde. Wenn Maaß des weiteren ausführt, 
daß „in der schon Sophokles bekannten Verbindung zwischen 
Eleusis und Thrakien, sogar in dem Thrakertum des Eumolpos 
eine Bestätigung liege“ für altthrakische Beziehungen des 
Hymnus, so ist dieser Schluß mit gutem Recht dahin um- 
zukehren, daß Eumolpos im homerischen Hymnus nur eleusi- 
nischer König, die Verknüpfung mit Thrakien offensichtig 
sekundär? ist, Auch sonst deuten im Hymnus weder geo- 
graphische noch kultliche Beziehungen nach Nordgriechenland 


Name Nysa zog dann natürlich auch den Dionysos nach; auf nysäischen 
Münzen vom 2. Jahrhundert v. Chr. bis in späte Zeit (Catal. 9—11, 33 u. ö.). 
Die Münzen 9—11 zeigen auf der Vorderseite Hades und Kore, auf der 
Rückseite Dionysos. 

1 Bell. civ. IV, 105, 128 (Viereck). 

2 Giesecke Philol. Anzeig. 1873, 245. MaaB Orpheus 178, 6. 

3 Allerdings ist die Ansicht Hillers v. Gaertringen de Graec. fab. 
S. 15, der sich auch O. Kern P. W. VI, 1119f. anschließt, es habe erst 
Euripides den Thraker Eumolpos geschaffen, kaum zu halten; doch 
führt das hier zu weit. 
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oder Thrakien!; das Gedicht ist als Endprodukt einer langen 
Entwickelung in und für Eleusis entstanden. 

So werden von geographischer Seite die schwersten Be- 
denken gegen das Núciov msdlov des Hymnus gerechtfertigt. 
Weiter aber hängt wieder ebenso durchgehend in der Vor- 
stellung der Alten das Nysion mit dem Gotte Dionysos zu- 
sammen. Von der Ilias an bis zu den späten Lokalisationen 
im Orient nennt man Nysa als Geburtsstätte dieses Gottes oder 
als den Ort, an den Hermes ihn trägt, damit dort die Nymphen 
ihn erzögen, oder als die Stätte, an der sein heiliger Weinstock 
wächst, wo er schwärmt im Gefolge seiner Mänaden.” Noch 
mehr; Nysa ist direkt in dem Namen des Gottes Dionysos 
geschlossen. Das haben die glänzenden Darlegungen Kretsch- 
mers? ergeben, die uns gelehrt haben, daß Dionysos selbst den 
göttlichen Nysos bedeute. Von der Sophilosvase ausgehend, auf der 
nach Studniezkas* Nachweis im Zuge der Götter auch Dionysos 
mit der Nysai im Gefolge dem Hause der Thetis zustrebt, hat er 
erwiesen, daB das Nysion die Stätte dieser Nysai sei, das Götter- 
land, in dem der junge Gott seiner Bestimmung entgegenreift. 
Dienende „Ammen“ nennt die spätere Tradition diese Wesen, 
die ursprünglich Dämonen darstellen, die den Unsterblichen 
umgeben; Pindar wendet diese Vorstellungen auf den kleinen 
Aristaios an, den er von den Horen, den Göttinnen der Reife, 


1 Vgl. auch Allen und Sikes Vorr. zu den Hymn. 8. 12, Anm. 3. 

* Material bei Gruppe Griech. Myth. 1409, vgl. auch Welcker 
Griech. Gétterl. | 439, 11 483, Preller-Robert Griech. Myth. 663, 3; 664, 1, 
Maaß Herm. XXIII, 1883, 71. 

7 Aus der Anomia 26f. Rohdes (Psyche? II 38, 1) und Maab’ 

(Herm. XXVI 1891, 184 f) Einwendungen kénsen Kretschmers Dar- 
legungen nicht erschüttern. 
___ * Eranos Vindobon. 1893 8. 233ff., 238 gegen Winter Athen. Mit. 
XIV, 1#. Neue Bruchstücke mit Berichtigung im einzelnen bei Wolters 
Archäol. Jahrb. XIII, 1898 S. 19, 8. Über weitere plastische Darstellungen 
der Dionysosgeburt und der Überbringung des Kindes vgl. James M. Paton 
Amer. Journ. of archaeol. XI, 1907, 65; für Aristaios vgl. Pindar 
Pyth. IX, 59 f, 
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zu einem Gotte gebildet werden läßt. Aber Kretschmer hat 
auch betont, daß vüo« ein thrakisches Wort und nur parallel 
dem griechischen vöupn sei; so sind also die Nysai nicht 
beliebig verwendbare Nymphen und das Nysion kein beliebiges 
Nymphenland; erfordert und von der Tradition gewährleistet 
wird immer die Beziehung zum göttlichen Nysos. Wie nun 
die später, als die Griechen die Stätte Nysa übernommen, 
durchgehends geübte Ansetzung dieses Lokals auf Berges- 
höhen rückschließen läßt, haben bereits die Thraker sich ihren 
Gott hoch auf dem Berge thronend gedacht. Wir gewinnen 
so ın dem Nysion eine nahe Parallele zum Hyperboreerland, 
das nach O. Schroeders Nachweis! ursprünglich den gleichen 
I'hrakern als das selige Land galt, hoch über der Bora, dem 
Hauptberge, „dahin man nicht zu Schiff noch zu Fuß findet 
den Wanderpfad“. Das Nysion ist recht eigentlich das Hyper- 
boreerland; hat doch schon Schroeder ausgesprochen, daß der 
ursprüngliche Herr des Hyperboreerlandes dem Dionysos oder 
Zalmoxis näher gestanden haben muß als dem Apollo. In 
solcher Gestalt haben die Griechen, wie das Hyperboreerland, 
so das Nysion übernommen, und auf den Gipfeln immer neuer 
Nysai führten dem Dionysos zu Ehren griechische Weiber 
ihre Chöre auf. 

Nun aber, was hat Demeter, was der Raub der Kore mit 
dem thrakischen Gotte und seinem Kultlokal zu tun? Für 
alte Zeiten ist eine solche Kultverbindung unmöglich, da erst 
allmählich Dionysos sich über Griechenland verbreitet hat?; 
noch für den Demeterhymnus wäre die Verquiekung, die im 


1 Archiv für Religionswiss. VIII, 1905, 69 ff., mit einem Nachtrage 
von A. Koerte a. gl. O. X, 1907, 152 f. Der Widerspruch von O. Gruppe 
Die mythologische Literatur aus den Jahren 1898—1905 (Bursians Jahresb., 
Bd 137) 8. 520 f. überzeugt nicht. 

2? Allerdings setzt O. Kern P. W. V, 1011 die Zeiten zu spät an, 
wenn er meint, erst vom 8. Jahrhundert an könnten wir die Ausdehnung 
des Dienstes dieses Gottes in Griechenland beobachten; das Fest am 
zwölften Anthesterion ist ja allen Ioniern gemeinsam, wie Thukydides 
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Nicvov ausgesprochen läge, die einzige Hindeutung in diesem 
Gedicht auf Dionysost; es ist ja bekannt und allgemein zu- 
gegeben, daß unser Hymnus frei noch ist von dem späteren 
Anteil des Gottes an den eleusinischen Kultbeziehungen. 

Ist es somit wegen des innerlich unlösbaren Zusammen- 
hanges, in dem der Berg Nysa zu Dionysos steht, nicht mög- 
lich, mit O. Kern? das Nysion zu einem allgemeinen „Nymphen- 
lande“ zu verflüchten, so bleibt das mehrfache Problem un- 
gelöst: woher im Hymnus das wed¢ov, woher das Nysion, was 
hat der Raub Kores mit diesem Kultlokal eines von ihr in 
älterer Zeit völlig getrennten Gottes zu tun? 

Suchen wir aus dem Hymnus selbst die Lage des Raubortes 
zu bestimmen, so ergibt sich, daß an einem von Eleusis entfernt 
gelegenen Punkt der Räuber aus der Tiefe hervorbricht; die 
Fahrt geht dann übers Meer (v. 34), darauf verschwindet er 
irgendwo im Boden; wo, wird nicht gesagt. Bei der Anodos 
ist das Bild ganz ähnlich: Demeter sitzt harrend im Tempel 
von Eleusis (302 f, 319, 384); das Gespann jedoch kommt 
irgendwo in der Ferne ans Licht; es muß erst eine weite Fahrt 
machen über Meer, Flüsse und festen Boden (380ff.), ehe es 
Eleusis erreicht. Wo also liegt die Stätte, die durch die Tradi- 


bemerkt (II 15) und die Einzelfunde bestätigen (Usener Sintflutsagen 
116, R. Wünsch Frühlingsfest der Insel Malta 45, Hiller v. Gaertringen 
P. W. I, 2371 f). 
1 Zwar ist es nicht möglich, mit den Erklärern den vs. 386 des 
Hymnus, der von der rückkehrenden Kore sagt 
HE Déeg waves gos xara ddoxvoy VAN 
mit einem Hinweis auf Z 389 zu erledigen. Andromache ist wie eine 
Rasende, uawouévy sixvia, d. h. ohne die sdoynuoctyn der Frau; an 
Dionysisches ist dabei nicht zu denken. Im Hymnus dagegen wird mit 
dem Hinweis auf den Waldberg direkt auf das bakchantische Schwärmen 
gedeutet. Ovids Vorlage verstand die Stelle völlig richtig (Fast. IV, 457 f.) 
mentis inops rapitur, quales audire solemus 
Threicias fusis maenadas ire comis, 
Aber für Beziehungen des Gottes zur eleusinischen Göttin oder der Tochter 
sagt die Stelle natürlich nichts aus, der Dichter brauchte nur zu wissen, 
daß dergleichen überhaupt existierte. 2 P. W. V, 1035. 
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tion so bestimmt war, daß Eleusis bis zur Zeit des Hymnus 
noch nicht den Schritt hatte unternehmen können, sich von ihr 
freizumachen und den Raub auf heimischem Boden anzusiedeln? 

Das Land, das Attika gegenüber am meisten und zähesten 
seine Priorität in Dingen des Demeter- und Koredienstes be- 
hauptet hatt, ist die Argolis und das angrenzende Stück von 
Arkadien. Zerklüftet, zum Teil vulkanisch?, allenthalben mit 
natürlichen Höhlen’, die Flußläufe unterbrochen von gähnen- 
den Katabothren, in die das Wasser mit gleichem Tosen 
jabraus, jahrein ins unbekannte Unterirdische sich verlor, 
mußte diese Ostecke des Peloponnes ihren Bewohnern den 
Gedanken an eine nahe Verbindung von oben und unten 
stets in wacher Erinnerung halten. „Es entwickelte sich 
aus den Naturverhiltnissen der Glaube, daß diese Erd- 
höhlen den Eingang zur Unterwelt darstellten.“4 In der 
Argolis insbesondere können wir Argos’, Hermione®, Trozen’? 


1 Allgemein ausgesprochen in Urteilen wie bei Pausan. I, 14, 2, 
Aristid. or. 13, 8. 188, 10 J. 

? Daher in Methana und Trozen die Hephaistossöhne (v Wilamowitz 
Götting. Nachr. 1895, 230) und die Hippolytossage in Trozen. 

3 Allerorts nennt Pausanias Paoadex und ydouare; Chaon und 
Tretos haben ihre Namen von ihren Höhlungen (Curtius Peloponn. II, 
364), um den Fuß der Kyllene führt es allenthalben in die geheimnis- 
volle Tiefe. Herakles soll die Arbeit geleistet haben, für die Wasser 
des Talkessels bei Pheneos die unterirdischen Abflüsse zu schaffen 
(Catull 68, 109, dazu Vahlen Sitzungsber. Berl. Akad. 1902, 1036f., 
Strab. VIII, 389, Paus. VIII, 14, 1f.). * Curtius Peloponn. I, 188. 

5 In der Nähe des Heiligtums der Pelasgischen Demeter öffnete 
sich eine Erdspalte, in die man der Kore brennende Fackeln hinabwarf 
(Paus. II, 22, 3) Durch die Quelle Kynadra flieht der Höllenhund in 
die Unterwelt zurück (Atticist Pausan. bei Eustath. zu v 408, Hes. s. v. 
élevteoov; verfälscht vom Periegeten Pausan. II, 17, 1; v. Wilamowitz 
Herm. XIX, 1884, 463 ff.). In den Zusammenstellungen der Hadespforten 
bei Rohde Psyche? I, 213, Anm. und Gruppe Griech. Myth. 815 sind die 
Merkmale für Argos übersehen. € Vgl. unten 8. 295f. 

* Dort steigt Herakles aus der Unterwelt empor (Apollod. II 126 W., 
Paus. II, 31, 2), über einen Erdschlund am Tempel der Artemis Soteira 
Curtius Pelop. II, 434. 
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und Lerna! namhaft machen, wo in dieser oder jener Form 
Verbindung mit der Unterwelt angegeben wird. Es gerade die Nachahmung eine Hauptquelle von 
Mythen werden kann. 

Über die Psychologie der Religionsstifter und Heiligen 
ist neuerdings vielfach gearbeitet worden. Peschels all- 
gemeine Betrachtungen, Görres’ ungemein fleißige aber allzu 
kritiklose Sammlungen in der „Christlichen Mystik“ werden 
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in modernerem Geist fortgeführt von Henry Joly (Psychologie 
des Saints) und besonders William James (The varieties of 
religious experience); Brauchbares neben viel unbrauchbarem 
Material bringt seit zwei Jahren auch die „Zeitschrift für Re- 
ligionspsychologie“. Unzweifelhaft ist es dabei wiederholt ge- 
lungen, Phänomene der „mythologischen Epoche“ an Lebenden 
zu beobachten. Man nehme das Wunder der Bekehrung des 
Saulus (vgl. Edv. Lehmann, Mystik S. 61): hat man Grund 
anzunehmen, daß es sich von modernen Konversionen wesent- 
lich unterscheidet, wie sie Huguet (Célébres conversions 
contemporaines, Paris 1852) analysiert (vgl. auch M. Prince, 
Zeitschr. f. Religionspsychologie I 59, Hahn, Die grofe Er- 
weckung S. 38f)? Eine intensive Beschäftigung mit der 
gegnerischen Gedankenwelt geht vorher; sie führt unmerklich 
dazu, daß man sich auf den Standpunkt des Gegners ‚versetzt 
— und plötzlich bemächtigt sich die bekämpfte Anschauung 
des so lang Widerstrebenden! So braucht die Wandlung des 
Saulus zu Paulus nicht anders erklärt werden als die berühmte 
des Alphonse Ratisbonne am 20. Januar 1835 (vgl. Huguet 
8.359, James S. 223. 257). Eine Vision als Zwischenglied 
Zwischen der noch unter der Schwelle des Bewußtseins 
bleibenden Vorbereitung und dem Moment, den man theologisch 
als „Durchbruch der Gnade“ bezeichnet, ist in beiden Fällen 
bezeugt und hat, abgesehen von der augenscheinlichen Wahr- 
haftigkeit beider Aussagen, noch alle psychologische Wahr- 
scheinlichkeit für sich. Aber ein Moment wird bei den Kon- 
Versionen zumeist übersehen, das mir von großer Wichtigkeit 
scheint: die Nachahmung im engeren Sinne, die Anpassung an 
das Wesen einer bestimmten Persönlichkeit. 

Daß bei Ratisbonne ein gewisses Eingehen auf die Art 
seines Bekehrers , des H. de Bassierre, mitgewirkt hat, scheint 
auf der Hand zu liegen. Aber für die gesamte Heiligenwelt des 
Christentums wie des Buddhismus spielt vor allem die unmittel- 
bare Nachahmung des Religionsstifters eine fundamentale 
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Rolle. Jene „Nachfolge Christi“, die das unsterbliche Andachts- 
buch des Thomas a Kempis predigt, ist von Heiligen wie 
Franz von Assisi als so greifbare Wahrheit erlebt worden, daß 
die Suggestion der Stigmata, man möchte fast sagen, gar nicht 
unterbleiben konnte. Freilich gehört zu solchem Maß der 
„Einfühlung“ (um einen wichtigen Kunstausdruck der deut- 
schen Ästhetik in die Religionspsychologie zu übertragen), des 
Hineinversetzens in eine fremde Individualität, um wieder 
theologisch zu reden, „Gnade“; und die innere Verwandtschaft 
des Pater Seraphicus mit Christus beruht eben darauf, daß er 
ein „religiöses Genie“ war; ein typischer Religionsstifter, bietet 
er deshalb der Legende Gelegenheit zu den wunderbarsten 
,conformitates^ wie mit Christus, so mit Buddha (vgl. meinen 
Aufsatz in der „Nation“ 24, 392). Aber die pénétration des 
sentiments d'autrui bezeichnet Joly (S. 23) sehr treffend als 
ein Hauptelement im Wesen auch der geringeren Heiligen; von 
hier aus erklürt er die Prophetengabe der hl. Katharina von Siena. 
Man wird auch für die Wunderheilungen dies Moment nicht 
außer acht lassen dürfen; nur wirkt es da auf beiden ‘Seiten. 
Der Thaumaturg steigt hinein in die Seele des Gelähmten, 
und indem er gleichsam von dort aus den Gestus des Genesen- 
den vornimmt, hilft er dem Kranken, der seinerseits die Ge- 
bärden des Wundertäters instinktiv wiederholt, sich erheben. 
Der Arzt holt aus der Seele des Kranken die Vorbereitung, 
der Kranke aus der des Arztes den „Heilwillen“, wie unsere 
Romantiker sagten: durch Entschluß, aufzustehen und zu 
wandeln. Die körperliche Heilung wird ganz so behandelt 
wie die moralische, bei der auch der Prediger unverständlich 
bleibt, wenn er sich nicht in die Seele des Sündigen versenkt, 
und der Hörer ungeheilt, wenn er sich nicht an die Seele des 
Predigers anklammert Nicht wenige Zeugnisse, die unmittel- 
bar auf diese „Rettung durch den Glauben“ deuten, findet man 
noch bei den neuesten Thaumaturgen, bei Mrs. Eddy, bei dem 
Propheten Douré; wobei noch daran erinnert werden muß, 
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welche starke Rolle die Autosuggestion sogar bei einem 
Scharlatan spielt. In dem Augenblick, da er Wunder tun 
wollte, glaubte wahrscheinlich Cagliostro selber daran: so stark 
durchdrang er sich mit der Vorstellung eines Wundertäters. 

Diese Nachahmung verehrter Persönlichkeiten hat nun 
aber wiederum ihren Hauptsitz in den religiösen Sekten. Sie 
beginnt mit der äußeren Nachahmung einzelner, bezeichnender 
Taten. Auf manchem Wallfahrtsweg schleppen die Gläubigen 
Kreuze; aber.es kommt noch anderes vor: Prof. Bälz teilte auf 
der Stuttgarter Naturforscherversammlung (21. Sept. 1906) mit, 
daß sich eine Frau 1731—34 jedes Jahr am Karfreitag „ganz 
nach der Art des Heilands ans Kreuz nageln ließ und so voll- 
kommen in Ekstase war, daß sie keinen Schmerz fühlte.“ — 
Indessen sind das erst Vorstufen: Nachahmung nicht der Per- 
sönlichkeit, sondern einzelner Kundgebungen. Nichts ist aber 
häufiger, als daß der Verehrer die verehrte Persönlichkeit un- 
mittelbar und als Ganzes zu reproduzieren versucht, oder viel- 
mehr, da dieser Ausdruck viel zu viel bewußten Willen an- 
deutet: daß infolge jener „Einfühlung“ in seinen Willen er 
sich völlig mit diesem eins fühlt. So entsteht eine der häufigsten 
Formen moderner Mythologie: die des „falschen Messias“. 

In allen Zeiten hat die Sehnsucht gläubiger Menschen einen 
Vollender all ihres Sehnens erhofft und in der Gestalt eines 
Messias realisiert (C. Scholl, Die Messiassagen des Morgenlandes 
Hamburg 1852). Selbst die nüchternen Chinesen sollen am 
Ende der Tage einen vollendenden „großen Heiligen“ erwarten 
(ebd. S. 12). Dieses Verlangen nach einem Erfüller aller 
Sehnsucht vereinigt sich bei christlichen Sekten mit dem 
Glauben an Christus als den Messias. Während also in den 
»falschen Propheten“ des Islams — noch zuletzt in dem von 
Lord Kitchener im Sudan besiegten Mahdi — nur die allgemeine 
Idee des Messias verkörpert wird, nimmt sie bei den christlichen 
Ketzern spezifisch die Gestalt des wiedergeborenen Christus an. 
Hierfür gerade sind die russischen Sekten mit ihrer archaischen 
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Einfachheit ungemein bezeichnend. Der Stifter des Chlüstentums 
erklärt sich für Christus und den Sohn Gottes (Grass, Die 
russischen Sekten 1, 57 u. ö.); der Begründer der Skopzen hält 
sich für den göttlichen Erlöser und Sohn Gottes (Grass, Die 
geheime heilige Schrift der Skopzen S.1u.ö.); und eben jetzt 
berichten die Zeitungen, daß die „Johanniten“ den bekannten 
Priester Johann von Kronstadt für den auferstandenen Christus 
in Persien halten (s. Vossische Zeitung 1. Nov. 1907). In 
weiterer Nachahmung des Vorbildes findet sich zu dem Gottes- 
sohn fast regelmäßig eine Gottesgebürerin; so bei Pöschl, bei 
Skopzen und Chlüsten, bei den Johanniten und eben jetzt wieder 
bei der polnischen Sekte der Mariaviten (verdammt durch Dekret 
der Inquisition am 4. Sept. 1904 und durch Enzyklika an die 
polnischen Bischöfe vom 26. Mai 1906; vgl, allg. B. Merwin, 
Österr. Rundschau 8, 484, Zs. f. Rel. Psychol. 1, 469). Und 
weiter führt diese Nachahmung des Vorbildes dahin, daß die 
ganze Passion wirklich nacherlebt wird; wofür der arme italie- 
nische Prophet Lazzaretti ein typisches Beispiel ist. Nicht aus 
innerer Verwandtschaft heraus wie bei Franz von Assisi sondern 
aus dem „Nachleben Christi“ heraus finden sich da Einzelzüge, 
wie der Judas, der angekündigte Tag der Vollendung, der feier- 
liche Einzug; auch die gut mythologischen Zahlen (E. Ras- 
mussen, Ein Christus aus unseren Tagen S.160 u. ö.), die 
sich natürlich auch z. B. bei den Chlüsten einstellen (400 
Jahre: Grass a. a. O. S. 400; 33 Jahre: S. 24; im hundertsten 
Jahr S.26, 27). Als letztes Siegel der Göttlichkeit kommt 
dann die „Trauer der ganzen Natur“ hinzu — ein so uralt 
mythischer Zug, daß er bei den russischen Gottesleuten 
(„und so lange war ein Nebel über der ganzen Erde, 
wie lange Danila Philipowitsch im Kerker saß“ S. 13) so 
wenig aus dem biblischen Bericht entlehnt zu sein braucht 
wie bei Osiris oder bei Balder — bei dem wieder Bugge das 
behauptet hat. Dagegen sind natürlich die Jungfrauengeburt 
(dureh eine Greisin 8.16: die hl Anna mit der hl. Maria 
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kombiniert) oder die zwölf Gebote (S. 15) eine Folge des 
Wiedergeburtsmythus. 


Natürlich kann das Maß des Mystischen in diesen „Nach- 
folgern Gottes“ sehr verschieden sein (vgl. Joly a. a. O. S. 45 £). 
Daß die russischen (und polnischen) Häresiarchen so unmittelbar 
mythologisch anmuten, daß in ihnen nicht nur Apollonius von 
Tyana erneut scheint, sondern viel Älteres: die uralte Gleich- 
setzung von Gott und Priester, ein Hauptstück im Kultus der 
alten Azteken wie der alten Germanen und in Tibet wie in 
Rom — das liegt freilich an der Kulturlosigkeit dieser 
slawischen Bauern, die fast Geschichtslosigkeit heißen dürfte. 
Aber wo immer der Verstand, die Sitte, die täglichen Be- 
dürfnisse aufhören, Hemmnisse für das freie Ausleben der An- 
schauungen zu sein, da haben wir Mythologie. Die Ducho- 
borzen, deren sich Tolstoi so tapfer annahm, sind in ihrer 
Lebenshaltung viel normaler als die Skopzen; aber auch sie 
erwarten so heiß den Messias, daß die Zeitungsnachricht (am 
23. November 1906, Vossische Zeitung), auch sie hätten einen 
leibhaftigen Christus unter sich gefunden, nicht unwahrscheinlich 
klingt. Ebenso mußte die glühende Sehnsucht der Juden nach 
einem Messias Erfüllung finden: sie verkörpert sich in histo- 
rischen Gestalten wie Sabbathai-Zewi oder dem Baal Schem 
der Chassidim im 18. Jahrhundert, dessen höchst interessante 
Legenden (von Martin Buber 1907 und 1908 übersetzt) 
noch lehrreicher wären, wenn man den Grad der wissenschaft- 
lichen Genauigkeit bei dem Bearbeiter kennte. Aber Analogien 
zu Kriterien christlicher Heiligkeit wie dem Erraten fremder 
Gedanken (Joly S. 23) stehen fest. — Das einfache Liedchen 
der Spohnianer, deutscher Chiliasten im Kaukasus (vgl. Moritz 
Busch, Wunderliche Heilige, Leipzig, 1879, S. 128) steht 
Weit ab von den ekstatisch verzerrten Gesüngen der Chlüsten; 
aber die Visionen und die Anbetung einer Gottesmutter teilen 
"e mit jenen. Und der sachliche Bericht Hyram Smiths über 
die Verfolgungen der Mormonen (M. Busch, Geschichte der 
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Mormonen, S. 98) sticht von dem Selbstbericht des Skopzen 
. Seliwanow so stark ab wie der „Amerikanismus“ von dem 
Wesen der russischen Orthodoxie; aber das mythische Element 
befehlender Offenbarungen und die Herrschgewalt des Pro- 
pheten teilen die sehr weltlichen Heiligen der Letzten Tage 
mit den asketischen Selbstverstümmelern. 

Und dies mythologische Element läßt sich nicht einmal durch 
ein großes Maß von Wissenschaftlichkeit allein vertreiben. Des 
ist Zeuge der gelehrte Visionär Swedenborg, dessen Neue Kirche 
noch heute Missionare aussendet, die die unmittelbare Realität 
seiner Offenbarungen predigen. Gerade diese Lehren sind sehr 
interessant, weil dieselben Männer, die so Eigentümliches über 
die Natur der Engel verkündigen, die wörtliche Auslegung von 
Bibelstellen öfters ablehnen (die Lehren der Neuen Kirche 
in der Deutschen Synode der Neuen Kirche, S. 9. 27). Des ist 
Zenge aber auch ein so großer Gelehrter und Denker wie 
Nietzsche, wenn er sich am Ende seiner Laufbahn mit be- 
wußter Hemmungslosigkeit dem Mythologem der „Ewigen 
Wiederkehr“ hingab. 

Aber selbst wo Phantastik oder Leidenschaft nicht mit- 
wirken, führt die unbegrenzte Hingabe an eine Anschauung 
zum Mythus. Denn in solchen Fällen ist der Atavismus der 
mythologischen Begriffsbildung zwar nicht, wie in den bisher 
besprochenen Fällen allen, psychologisch, wohl aber logisch 
bedingt. 

In einem Aufsatz über „Die Grenzen des Irrtums“ 
(wieder abgedruckt in meinen „Gestalten und Problemen“, 
S. 299) habe ich zu erweisen gesucht, daß dem Menschen nicht 
einmal im Irren unbegrenzte Freiheit gegeben ist. Es bleibt 
ihm auch für die kühnsten Phantasien, für die tollsten Hypo- 
thesen, für die unglaublichsten Kombinationen nur ein be- 
schränkter Spielraum. Deshalb kommt auch die geschulte wissen- 
schaftliche Phantasie, wenn sie das ihr abgesteckte Gebiet über- 
fliegen will, über mythische Anschauungen und Ideen nicht heraus. 
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Diese Seite ist fast so wenig beachtet worden, wie die 
psychologische häufig, Gewiß ist auch ihre praktische Be- 
deutung um so viel geringer, wie gelehrte Phantasten seltener 
sind als sektiererische Visionäre. Theoretisch aber ist die 
Wichtigkeit kaum weniger groß. 

Ich spreche hier nicht von den „gelehrten Legenden“, in 
denen auf wissenschaftlichem Wege unrichtige Ergebnisse ge- 
wonnen werden, die sich dann wie Tatsachen in unserer An- 
schauung festsetzen. Hier könnte man ein mythologisches 
Element höchstens in dem festen Glauben finden, in dem 
etwa Goethe mit den unrichtigen Ergebnissen seiner Farben- 
lehre beharrte. Aber hier handelt es sich nur um die Kano- 
nisation eines Irrtums; dieser selbst aber ist ohne jene 
hemmungslose Hingabe an eine Anschauung erzeugt, die uns 
für das Mythologische wesentlich und charakteristisch schien 
Für diese dagegen scheinen mir zwei besonders lehrreiche 
Gruppen die Meditations- und die Schöpfungsmythen 

Die Meditation, die Versenkung in andächtige Stimmung, 
die wir als eine Hauptquelle der Mythologie ansahen, ist bei 
den Mystikern aller Zungen zum Gegenstand gelehrter Schulung 
und künstlicher Technik geworden. Am weitesten geht dies 
„Training“ im Yoga der Inder (vgl. z. B. James S. 400f.; 
K. Schmidt, Fakire und Fakirtum passim) Von irgend- 
welcher Ursprünglichkeit ist bei der mit allen Hilfsmitteln 
genährten „Loslösung von der Existenz“ gewiß nicht die Rede. 
Auch kann man ohne gewaltsame Ekstase durch sie hindurch- 
gehen, wie Max Müllers schönes Buch über den edlen und 
reinen Rämakrishna (London 1898) lehrt. Rämakrishna 
(1833— 1886) erreicht durch fromme Versenkung die höchsten 
Stufen der Meditation: die Einheit mit dem weltdurchdringenden 
Brahman (Ekam advitigam a. a. O. 8. 79) und die Identi- 
fikation mit allem was lebt (Tat wam asi S. 91). Aber was 
ist beides anders als jene urmythologische Gleichsetzung von 
Priester und Gott (s. oben) oder als jene Übertragung der 
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eigenen Überkraft in unbelebte Dinge, die wir Fetischismus 
nennen (vgl. meinen Aufsatz, Arch. f. Rel.-Wiss. 11, 320), 

Noch seltsamer zeigt sich auf einem anderen Gebiet der 
Zwang des Mythischen. 

Über nichts pflegten sich unsere Aufklärer so grenzenlos 
zu verwundern, wie über die „Abgeschmacktheit“ der heid- 
nischen Schöpfungssagen. Und in der Tat: sieht man Lukas’ 
gutes Buch (Die Grundbegriffe in den Kosmogonien der alten 
Völker, Leipzig 1893) durch, so erschrickt man zuerst vor 
einem Höllenbreughel phantastischer Anschauungen. Die Welt 
entsteht, indem aus dem Urwasser ein Ei hervorgeht (bei den 
Ägyptern, a.a. O. S. 59) oder der Sohn eines Eies (bei den 
Indern, S. 89); oder sie blüht aus der Knospe auf (ebenfalls 
bei den Indern, S. 91). Häufig wird sie, was begreiflich ist, 
als Produkt eines geschlechtlichen Aktes dargestellt (auch bei 
den Indern, S. 91). Doch schon früh tritt an die Stelle solcher 
rasch aus der Vermutung in den Glauben übergegangener 
Hypothesen die wissenschaftliche Arbeit: Hesiod schon kommt 
(nach Zeller) auf dem Wege „der stufenfórmigen Abstraktion“ 
zu dem Chaos als Urprinzip (S. 158) — wohin altindische, 
altgermanische, vor allem auch altbabylonische Kosmogonie 
làngst auch gelangt war. 

Die Kosmogonie hat die Forscher nicht wieder losgelassen: 
Lucrez, Descartes, Kant (verglichen von A. Hoffmann, 
Vossische Zeitung, 29. Febr. 1908), Haeckel, Svante Arrhenius 
(Das Werden der Welten, S. 107, vgl. allg. Troels-Lund, 
Himmelsbild und Weltanschauung im Wandel der Zeiten, 
Leipzig 1908; Svante Arrhenius, Die Vorstellung vom 
Weltgebäude im Wandel der Zeiten, Leipzig 1908). Über- 
wiegend haben diese sich wohl noch in wissenschaftlichen 
Grenzen gehalten, d. h. Hemmungsmaßregeln walten lassen, 
obwohl Ostwald in seiner Naturphilosophie alle kosmogonische 
Spekulation an sich für unwissenschaftlich erklärt. Sicher 
aber ist sie das wenigstens oft geworden. 
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Im Anhang zu seiner Streitschrift gegen den Materialisten 
Carl Vogt („Der Kampf um die Seele vom Standpunkt der 
Wissenschaft“, Göttingen 1857) teilt Rudolf Wagner in 
ironischer Absicht drei „Ansichten über Menschenschöpfung 
aus den Kosmogonien deutscher Gelehrten im 19. Jahrhundert“ 
mit. Schelver, der Botaniker, vermutet (a. a. O. S. 136), daB 
in Afrika noch „der Keim und der Embryo der körperlichen 
Natur des Menschengeschlechts“ zu entdecken sei. Da haben 
wir den Urmenschen der Mythologien und Schöpfungssagen, 
der sich noch größtenteils in den Händen der Natur befindet 
— die Natur also gut mythologisch als eine Gottheit, ein 
Prometheus gedacht, die formt und fertig Geformtes aus ihrer 
Hand entläßt! — Der Zoolog Oken erklärt (S. 139) das Meer 
für den Uterus, in dem sich der erste Mensch als Fótus ent- 
wickelt habe, aus dem Schleim, das Infusorien bildet (S. 141), 
in einer bestimmten Temperatur (S. 143). Da haben wir die 
Entstehung aus dem „Urschlamm“ (vgl. R. Wagner 8. 121), 
wie sie auch Phönizier und Orphiker (Lukas S. 193) verkünden! 
— Der Physiker Rótgen kombiniert diesen Urschlamm mit dem 
Menschenei (S. 144) und legt dies Ei auf den Himalaya (S. 166). 
Auch zahlreiche Kosmogonien (Lukas 8.250) kombinieren Ei und 
Urmaterie, und die Bibel kennt den Ort der Menschenschöpfung. 

Man wiederhole nicht einfach Goethes Verse: 

Man kann nichts Kluges, kann nichts Dummes denken, 

Was nicht die Vorwelt schon gedacht, 
sondern man erkenne die logische Notwendigkeit an, die bei 
Jeder hemmungslos ausgedachten und ausgesprochenen Hypo- 
these den über die Entstehung des Lebendigen grübelnden 
Gelehrten in die Nähe uralter Kosmogonien und somit „in 
innigste Beziehung zu Mythus, Religion und Ritus“ der Ur- 
völker (Lukas S. 256) treten läßt! 

Auch dies ist kein neuer Gedanke, und Carl Haupt- 
mann hat schon ein Buch über die Mythologie in der 


modernen Physiologie geschrieben, und einst hat Alexander 
Archiv f, Religionswissenschaft XIII 19 
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v. Humboldt den physiologischen Gedanken der Lebenskraft 
(in den „Ansichten der Natur“) in einem Mythus verkörpert. 
Oder Gottfried Keller erzählt, wie seine Dichterphantasie 
die „Blutwellen“ bei Jakob Huches anatomischem Vortrage 
fließen und wogen sah. Aber nicht darauf kommt es uns hier 
an, Rückfälle in die Vergötterung oder Substantialisierung 
von Begriffen vorzuzeigen. Vielmehr sollten unsere Beispiele 
aus dem Treiben neuerer Sekten, aus dem Leben moderner 
Propheten, aus dem Denken unlängst verstorbener Gelehrten 
die ungeschwächte Fortdauer des mythenbildenden Triebs und 
seine psychologische oder logische Notwendigkeit zeigen. Die 
Seele und der Verstand des Menschen besitzen nur ein be- 
grenztes Maß von Möglichkeiten, ihre Anschauungen oder 
Stimmungen zum Ausdruck zu bringen; wer bis an die Grenzen 
dieser Möglichkeiten geht, wird immer mit denen zusammen- 
treffen, die in Urzeiten bis zu diesen Grenzen gegangen sind. 

Was Scherer die Methode der wechselseitigen Erhellung 
nannte, das hat in der Religionsgeschichte, Religionspsycho- 
logie, Mythologie noch eine weite Laufbahn vor sich. Es 
würde sich wohl verlohnen, moderne Thaumaturgen wie Mr. 
Dowie und Mr. Eddy systematisch auf die Elemente ihres 
Prophetentums zu prüfen: was ist hier Nachahmung christ- 
licher Vorbilder, was psychologischer Zwang zum Mythischen? 
Nicht minder dankbar wäre eine systematische Prüfung philo- 
sophischer Spekulationen über das unserer Beobachtung Ent- 
zogene; denn etwa die Spekulationen über das Weltende be- 
rühren sich nicht minder unvermeidlich mit alter Eschatologie, 
als die über die Weltentstehung mit alter Kosmogonie. Den 
Spielraum der menschlichen Phantasie auszumessen ist eine 
so lockende als dringende Aufgabe der Psychologie — Ribots 
bekanntes Werk über die Phantasie hat das Problem nicht 
einmal gestreift; kennen wir erst ihre Bewegungsfreiheit, so 
werden wir auch über „Ähnlichkeiten“ und „Entlehnungen“ 
in der Mythologie vorsichtiger zu urteilen lernen! 


Ein neuer Zeuge der altchristlichen Liturgie 
Von F. Skutsch in Breslau 


In seiner Besprechung von Zieglers Firmicus (Berl. phil. 
Woch. 1909 Nr. 25) erwähnt Weyman eine ihm von mir brief- 
lich mitgeteilte Vermutung. Ich hätte sie lieber noch zurück- 
gehalten und künftig in etwas größerem Zusammenhang be- 
gründet; nachdem sie aber einmal das Licht der Öffentlichkeit 
erblickt hat, möchte ich ihr doch ein paar Geleitworte mit- 
geben, so gut mir das im Augenblick möglich ist. Nach zwei 
Seiten muß ich dazu etwas weiter ausholen. 


I 

Bereits im Jahr 1870 hat F. Probst (Liturgie der drei ersten 
Christlichen Jahrhunderte)! die Beobachtung gemacht, daß das 
eucharistische Gebet im 8. Buch der apostolischen Konstitutionen 
(CA) mit Stellen namentlich bekannter christlicher Autoren so 
genau übereinstimmt, daß an einer gemeinsamen Quelle kein 
Zweifel sein kann. Diese Quelle fand er unter Berufung auf 
Justin apol. I 13 u. 65 in einem von alters her bei der Kom- 
munion üblichen Gebete: Justins Inhaltsangabe eines solchen 
stimmt genau zu jenem aus den CA und den anderen Autoren 
erschlossenen Gebete (Preis Gottes für die Schöpfung, Dank 
für die daraus sich ergebenden Vorteile, für den Wandel der 
J ahreszeiten). 

Nur allmáhlich hat sich die Forschung entschlossen, Probst 
zu folgen und hier wirklich an ein Stück altchristlicher Liturgie 


' Ich bin auf die ganze Frage aufmerksam geworden durch den 
nachher zu zitierenden Aufsatz von Weyman. Diesem Aufsatz verdanke 
ich auch viel von meiner Literaturkenntnis. 
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zu glauben. Aber die rasch aufeinanderfolgenden Entdeckungen 
des gleichen Gebetstextes in ülteren christlichen Schriftstellern 
müssen nachgerade jeden Zweifel beheben. Ich führe hier 
diejenigen Gelehrten auf, die sich (ohne freilich immer die 
Konsequenz mit voller Entschiedenheit zu ziehen) durch 
Heranziehung neuen Materials und in anderer Weise um die 
Frage verdient gemacht haben. Gelegentlich behandelt ist sie 
von Kattenbusch (Das apostol. Symbol II 348f.), von Wilpert 
(Fraetio panis, Freiburg 1895, S. 48ff.) und von Grégoire in 
seiner Ausgabe des Martyriums der Drillinge Speusippos, Ela- 
sippos und Melesippos (Saints jumeaux et dieux cavaliers, 
Paris 1905, S. 32ff.), energisch in Angriff genommen von Drews 
(Untersuchungen über die sog. clement. Liturgie, Tübingen 1906). 
Dann hat neuestens Weyman einen neuen Zeugen (Ps.-Cyprian 
— Novatian de spect.) vorgeführt und bei der Gelegenheit sehr 
förderliche Einzelbemerkungen gemacht (Histor. Jahrbuch d. 
Görres-Gesellschaft 1908 S. 575 ff.).! 


II 

Unter dem Namen des Julius Firmicus Maternus besitzen 
wir bekanntlich aus dem 4. Jahrhundert ein umfängliches 
astrologisches Werk *mathesis' und eine christliche Schrift ‘de 
errore profanarum religionum’. Frühere Philologengeschlechter 
glaubten die beiden Erzeugnisse nicht einem und demselben 
Firmicus zutrauen zu dürfen; seit Kroll und ich die Identität 
der Verfasser zuerst bestimmt ausgesprochen haben (Herm. 29, 
519), haben sich die Beweise so gehäuft, daß heute kein 
Zweifel mehr sein kann: es genügt dafür hier ein Verweis auf 
Bolls vorzüglichen Artikel *Firmieus im Pauly-Wissowa. 

Die Verschiedenheit der Anschauungen in beiden Werken 
schien ein Blick auf die Chronologie genügend aufzuklären. 
Buch II der Mathesis fällt ins Jahr 336 oder in den Anfang von 


1 E. v.d. Goltz Das Gebet in der ältesten Christenheit (Leipzig 1901) 
ist auf diese Fragen nicht eingegangen. 
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337 (Mommsen Herm. 29, 470 ff.); die christliche Schrift fällt 
sicher nicht vor 343, wahrscheinlich 346 (siehe z.B. Boll a. a. O.). 
Firmicus hätte also Zeit gehabt, sich inzwischen zum Christen- 
tum zu bekehren. 

Tatsächlich war man auf irgendwie bedeutsame Spuren 
des Christentums in der mathesis nicht gestoßen. Denn Krolls 
Beobachtung, daß die Mathesis den hebraisierenden Ersatz des 
ablativus comparationis durch a kennt (Rhein. Mus. 52, 588), 
konnte an sich Bekanntschaft des Astrologen Firmicus mit 
christlicher Literatur nicht überzeugend beweisen. Schwerer 
fällt schon ins Gewicht ein merkwürdiger Satz, der der Mathesis 
mit der christlichen Schrift gemeinsam ist, unter den zahlreichen 
sprachlichen Berührungen beider die auffallendste, trotzdem aber 
Ziegler in seiner trefflichen Ausgabe des Christen entgangen 
und erst ganz neuerdings von Weyman (in seiner Besprechung 
Zieglers) und von mir beobachtet. „Was Gott will, ist schon 
geschehen“ drückt der Christ (S. 68, 11 Z.) so aus: voluntas dei 
perfecti operis substantia est. Wörtlich dasselbe steht S. 280, 
17£. unserer Ausgabe des Astrologen, und zwar nicht etwa bei- 
läufig, sondern in dem feierlichen Gebete an den quicumque es 
deus, mit dem er sein fünftes Buch eröffnet. 

Aber dies selbe Gebet zeigt noch in weit umfassenderer 
und sichrerer Weise, wie nahe schon der Astrologe Firmicus 
dem Christentum stand; denn es deckt sich mit wesentlichen 
Teilen jenes alten liturgischen Gebets, dessen Spuren Probst 
uns verfolgen gelehrt hat. Und um jeden Gedanken an Zufall 
auszuschließen, ein wiederum ganz ähnliches Gebet eröffnet 
auch das siebente Buch der Mathesis und ergänzt sich mit dem im 
fünften Buch zu einem vollkommenen Ebenbild des christlichen. 


III 
Der Beweis für diese Behauptung wird hier einfach durch 
Zusammenfassung der so verschiedenartig gebrochenen Strahlen 
geliefert. Ich zerlege die Gebete des Firmicus in ihre einzelnen 
Sätze und schreibe jedem die christlichen Parallelen bei aus 
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jenen Stellen, deren liturgischer Charakter schon von den oben 
genannten Gelehrten durch Vergleich mit den CA erkannt 
worden ist oder die ich hier zum erstenmal auf Grund des 
gleichen Indiciums beiziehe (insbesondere Theophilus an Auto- 
lyeus) Die Sütze des ersten firmicianischen Gebetes habe ich 
fortlaufend numeriert. Wo die des zweiten sich damit inhaltlich 
decken oder berühren, habe ich die beiden Fassungen als 
a und b unter dieselbe Nummer gesetzt; diejenigen Sätze des 
zweiten Gebets aber, für die im ersten eine Entsprechung fehlt, 
habe ich als 10—12 zwischengeschoben. 

Im übrigen habe ich meiner Zusammenfassung nur noch 
wenig vorauszuschicken. Ich habe nicht zu erschópfen versucht. 
Nicht nur, daß sich gewiß noch bei andern christlichen Schrift- 
stellern als den hier herangezogenen Benutzung der Liturgie nach- 
weisen lassen wird! — ich hátte auch aus den von mir angeführten 
noch mehr beischreiben können. Anderseits bin ich darauf gefaßt, 
daß man vielleicht nicht alle meine Vergleiche berechtigt finden 
wird. Man möge aber hierbei folgendes bedenken. Ich muß 
des Vergleiches halber aus dem Zusammenhang reifen, und 
diese Isolierung verringert bisweilen die unmittelbare Verständ- 
lichkeit eines Satzes und damit die Ähnlichkeit des Verglichenen, 
die sich im Zusammenhang ohne weiteres ergibt — daher ich 
auch den Leser dringend bitten möchte, wenigstens einige der 
Stellen (namentlich etwa CA, Theophilus und Novatian) im 
Original nachzulesen. Dies gilt besonders, wo etwa der Schrift- 
steller die Liturgie für seine Zwecke so umformt wie lrenaeus, 
der sie in Frageform umsetzt: „was haben die Heidengötter 
getan, das der Schöpfung unseres Gottes sich vergleichen ließe? 
quos caelos firmaverunt? quam terram solidaverunt?“ usw. Auch 
die größere oder geringere stilistische Eleganz des einzelnen 
Benutzers kann natürlich äußerliche Differenzen hervorbringen.? 


1 Ähnliches z. B. bei Lactant. inst. II 9. 
2 Siehe z. B. über den stilistischen Charakter des ersten Clemens- 
Briefes Harnack Sitz.-Ber. d. Berl. Akad. 1909 S. 59. 
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Endlich ließ es die verschiedene Zerlegbarkeit der Sätze oft 
zweifelhaft, zu welchem Firmieussatz eine Parallele am prak- 
tischsten beizuschreiben war. Zwar habe ich darum einige 
Wiederholungen nicht gescheut; aber ich rechne doch vor allem 
darauf, daß der Leser das Ganze zu überblicken versucht. 

Indes es soll nicht scheinen, als ob ich für meinen Beweis 
Nachsicht erbitte; die braucht er nicht, denn er verträgt manchen 
Abstrich. Die Reihenfolge der Exzerpte habe ich belassen, wie 
sie sich mir zufällig ergeben hatte; nur daß ich die CA voran- 
stellte, war selbstverständlich. 


1 Qui per dies singulos caeli cursum celeri festinatione con- 
tinuas. 


CA VII 34 S. 426 Z. 27: naugasis te PWworägsg . . . Anagaßerov 
Gófovrsg tòv Óólwyov usw., s. zu Nr. 9. 

Min. Fel. 17,5: caelum ipsum vide quam late tenditur, quam rapide 
volvitur. 

Clem. Rom. ad Cor. I 20 (Patres apostol. ed. F. X. Funk I? 8. 126 
Z. 4): of ojgevol rij duommss abrod cosvóusvoi èv clotüvm 
ÜNOTEOOOVTaL AUTO. 

Novatian de trinit. Anfang: qui caelum alta sublimitate suspenderit. 
Es folgen Sonne, Mond und Sterne, dann: haee omnia legi- - 
timis meatibus circumire totum mundi ambitum voluit etc. 
(vgl. Nr. 9). 

Novatian (= Ps.-Cyprian Bd III H.) de spect. 9 S. 11 Z. 13: 
astrorum micantes choros et assidue de (?) summa mobilitate 
fulgentes. 

Theoph. ad Autol. I 6: oroıyeiov vv sÜrexrov ðgóuov ... nv ovga- 
viov maumoinılov xivgcw usw., S. Nr. 9. 

Mar. Zrevo. S. 12 Z. 22 Grég.: &crégov yogodg èv odgavó paıdguveg 
usw. usw. (lat. S. 11 Z. 22: lunae cursum certis metarum 
anfractibus per plateas caeli ire constituit ete.). 


2a) Qui maris fluctus mobili agitatione perpetuas. 
b) Qui maris fluctus intra certos terrae terminos coartavit. 


CA VII 35 S. 480 Z. 1: 9di«c6n wvuowonévg meméómve! &uum, 
Viv onv Bovinsıv mepginvie. "VIII 12 S. 498 Z. 27: 6 viv 
ueyáinv Fálassav yweloag te yis. 500, 4: 6 ovorņoduevoç 
GBvccov xol uéya xúroçs «ùr megideig, GÀwvoGOv ýðátov 
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GeGmgevuéva nelayn .. Ô mwveÜuaoL TOTE piv evi xogugüv 
eig géo uéyeĝos, motè de oroovvóov evi eis nediov, xal 
motè uiv éxuoívov ue more 0i mgoÜvev yalývy. 

Das. VII 34 8.426 Z. 12: ó dieymelsag Üðara dOÓdrov crspsó- 
uati; Z. 21: PER Ò? thv Yalaccav müg &v rış apodoeev; 
fug čoyetar uiv &nò meldyovg uawouévy, meAtvögousi 0i &mó 
ıduuov usw. 

Min. Fel. 17, 9: aspice oceanum: refluit reciprocis aestibus. 

Clem. Rom. S. 126 Z. 14: tò xürog Tijg Aneioov Yaldoong xarà thv 
Óquiovoyíav aùtoð ovoraðèv tig vàg cvvayoyàş où mopsx(eivei 
và megredeiueva abti nAeidgn usw.; cf. S. 140 Z. 12 ff. 

Novatian trin.: qui... maria soluto liquore diffuderit . . . fines 
(maris) litoribus inclusit, quo cum fremens fluctus et ex alto 
sinu spumans unda venisset, rursum in se rediret nec ter- 
minos concessos excederet, servans iura praescripta. 

Ders. de spect. S. 11 Z. 17: extensa maria cum suis fluctibus 
atque litoribus. 

Theoph. 17:06 Suvragdocav TÒ xúTOG Tg daldoons xal TyGv tà 
xúuata «bts, 6 Óromótov ToU nodtrovç cri etc. 


Maps. Znevo. 8.12 Z. 25: meldyn Gvv aiywoloio nvuatoðot Tereiyic- 
uva ô vouoderns Xoioróg cvvscvücaro. 


3a) Qui terrae soliditatem inmoto fundamentorum robore ro- 
borasti. 

b) Qui terram in medio collocatam aequata moderatione 
sustentat. 


CA 8. 498, Z. 15: vv yv Em ov0tvóg iðgúcag . . 6 meg OTE- 
eéoua; 500, 10: ô... vóv .. . xóopov ... mpidpiybug eig 
Edoav drgsui yis Aopalsordınv. 

Das. S. 426 Z. 12: ô yv Edodoas. 

Clem. Rom. 8. 140 Z. 10: yv... ýðgxosev imi róv opali rob 
idiov BovAnuaros Fsuéhiov. 

Novatian trin.: qui... terram deiecta mole solidaverit. 

Ders. de spect. S. 11 Z. 16: terrae molem libratam cum montibus. 

Iren. contra haer. II 30, 3: quos caelos firmaverunt? quam terram 
solidaverunt? 

Theoph. I 7: ô tavósaç tòv odoavov uóvoc xal Sele TÒ &Ug0g Tijg 
eiie? r oùgavóv . .ö Peueluwong viv yiv inl Gv jÓirov . 

ô eds tÅ Gogío POcusMoos viv yiv. 

Magt. Zrnevo. 8.12 Z. 24: oinovueung mAdrog &négavrov Gov tolg 

öosciv ógoO'erijcac. 
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4 Qui laborem terrenorum corporum nocturnis soporibus re- 
creasti. 


CA S. 498 Z. 16: xol vóxta xol Mulgav xerecxivácog (auch zum 
folgenden); S. 498 Z. 18: xal vij vovrov (Pwrög) coro 
bvoyoaycv TO Gxórog tig Avamavlav tæv iv và xóouo vov- 
uévov tóov. 

Das. S. 426 Z. 18: xal vò óvoudtfero xal Tu£ge moosnyogeúeto 
(auch zum folgenden; hier besonders muß man den ganzen 
Zusammenhang in den CA beachten). 

Min. Fel. 17, 6: quid tenebrarum et luminis dicam recursantes 
vices, ut sit nobis operis et quietis alterna reparatio? 
Novat. de spect. S. 11 Z. 11: solis ortum aspiciat, rursus occasum 

mutuis vicibus dies noctesque revocantem (auch zum folgenden). 


9 Qui refectis viribus rursus gratiam duleissimi luminis reddis. 


CA S. 499 Z. 17: 6 i&ayoyóv gg ix Imsavodv; 19: 6 vóv Hkıov 

Tíbag tig &oy&g vijg quíoug Ev oögavo. 
Das. S 426 Z. 17: gg ðè xal dog siç Tufgeg xal xagmüv 

yovnv ysyévqvzoa. 

Min. Fel. 17, 6 (siehe oben). 

Clem. Rom. S. 126 Z. 5: ńuéga te xol vò tòv terayuévov dm 
abrod Ógóuov Oixvvovow, undev dAlmkoıg £umoOitovro. 

Novatian (s. zum vorigen). 

Clem. Alex. eig vóv mar. V 13: 6 deltag abrög Tuégov te xal pog. 

Iren. 1. L: quae luminaria elucidaverunt? (wohl eher auf Schaffung 
der Sterne zu beziehen). 

Theoph. I 6: dEdymv tò gg tò yAund xal tò modEvov xai ini- 
Tegnts ix OnGovoOv ovr. 

Magt. Envo. S. 19 S. 19: Öç werd viv fogsgàv xol yvopóðn 
vóxra 0g99ov Aversılev usw. (lat. S. 11 Z. 20: qui post 
tenebrosam et caecam noctem lumen prodire iussit). 


6 Qui fragilitatem corporis divina mentis inspiratione sustentas. 


CA S. 500 Z. 20: xoi o) uóvov vóv xócuov Eönuoveynsas, dAÀX 
xal tòv xoGuomolivqv GvOgomov ... menoimnug atov Ex wpvyijc 
— GÜnvárov xal cdperog GxiÜnoroU. 
Das. S. 428 Z. 7: ix uiv vüv vtaoágov couárov OinAdGag eor 
. TÒ Güue, xovccksvdGug Ò als Tov wvyyv ix Tod um Övrog. 
Min. Fel. 17, 4: numen praestantissimae mentis quo omnis natura 
inspiretur moveatur alatur gubernetur. 
Novatian trin.: hominem quoque mundo praeposuit et quidem ad 
imaginem Dei factum, cui mentem et rationem indidit et 
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prudentiam, ut Deum posset imitari, cuius etsi corporis 
terrena primordia, caelestis tamen et divini halitus in- 
spirata substantia. 

Theoph. I 7: o$ ù nvon $woyovei tò m&v' Og iàv ovöy tò nveðua 
nag Euvrd Euheinysı To müv.  voUrov Aukeig, üvOgumt, rovrov 
tò nveðua &vomveig. 


Ta) Qui omnem operis tui substantiam salutaribus ventorum 
flatibus vegetas. 

b) Qui ventorum flatus cum quadam facit necessitatis mode- 
ratione variari. 


CAS. 498, 22: ô moujcac . .. éou orimóv; 500, 18: oraðuòv 
&véuov Öianveóvtov öte mgocvoy9üGi rao% 00V. 

Das. 8. 426 Z. 12: ô diayweioag Übers Öddrav oTegesueri xol 
nveüua Ewrınöv tovtroig Eußeiwv. 

Clem. Rom. S. 126 Z. 21: dvsumv oraduol xarà tòv iÓi0v xoigóv 
thv Asırovoylav ovvüv GrgoGxómOg EmirsAoücıv. 

Novat. S. 11 Z. 19: extensum aerem medium tenuitate sua cuncta 
vegetantem. 

Theoph. I 7: ô 8tusAwóGeg thv yijv ... nal Óotg mveüna tò voígov 
adryv, oð d mvo fooyovei tò müv, Öç àv Gvoyij tò mveüun 
nag Euvro Euhelnpei TO müv. 

Moor. revo. 8.12 Z, 27: &éga . . . Ôrormmõv, movi uiv èpantóusvov 
vepelöv, Öußoovg TE xal yeruðvaç Enmimergodvre vij yij, motè 
yalnvıövra xoi süóiov (lat. S. 11 Z. 29: laxavit nubibus cur- 
sum, ut illic influant pluviam ubi ipso iubente eas distinxerunt 
flabra ventorum, quae nunc tepenti molliore temperant sae- 
culum, nune rigenti algore penetrant mundum, ut fertilitatem 
agris impertiant et viventium omnium muniant sospitatem). 


8a) Qui fontium ac fluviorum undas infatigabili necessitate 
profundis. 
b) Qui terram perennibus rigat fontibus. 


CA 498, 22: 6 noınoag Üdwe moög mooıv xoi #ddagcıv; 500, 10: 
ô norauois ÓLotóGog TOv ... xÓGuov xal yeıudogoıg Enınköoag 
x«i zw«yotc &svéoig ueQUcag. 

Min. Fel. 17, 9: vide fontes: manant venis perennibus; fluvios 
intuere: eunt semper exercitis lapsibus. 

Clem. Rom. S. 126 Z. 28: devaoi vs mwyoí, mgóg dGmólavow xal 
oysiov Önwioveyndeise, iya EMeirwewg nageyovraı vovg móc 
bang Avdommoıg maovg. 
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Novatian trin.: fontium ora reseravit et lapsuris fluminibus infudit. 
Ders. de spect. S. 11 Z. 16: profusa flumina cum suis fontibus. 
Iren. l. l.: quae flumina abundare fecerunt? quos autem eduxerunt? 
Theoph. l. L: zqy&v vs yÀvxsoGv xal moraußv devdav QU0w. 
Magt. Erevo. S. 19 Z. 24: soreuovg devdovg GUv mwyoig &p9ovoig 
megéyov (lat. S. 11 Z. 24: fontes aperuit... perpetuos cursus 
fluminibus contulit). 


9a) Qui varietatem temporum certis dierum cursibus reddis. 
b) Qui solem formavit et lunam, qui omnium siderum cursus 


ordinesque disposuit. 


CA S. 496 Z. 27: noupasis te qooriosg tovtov (Otvógov xal 
Cdov scil) renvoi, dmogáfevov có(ovrsg tòv Öóliyov xol nar 
od0iv magoAláoGovreg vijo ang mwocvoyijo, GÀÀ mm ðv nekevons, 
Ted &vícyovo: xal ðúovoiv sig omusi« xoigüv xol Eviavrörv. 

CA S.498 Z. 19: ô tòv hov vábag sic deyas Tijg Tuígag ëv 
oboavð xol viv GshQv«v tig Goyàg Tijg vwxvóc. 

CA 8.500 Z. 13: énAjoocec tòv xócpov xal dıendoumsag «vtov... 
&viavröv wóxioig, unvöv Tusgv dorOuoig, vgonv vábsow. 

Min. Fel 17, 5: caelum ipsum vide... quod in noctem astris 
distinguitur vel quod in diem sole lustratur... vide et annum 
ut solis ambitus faciat, et mensem vide ut luna auctu senio 
labore circumagat; ib. 7: quid cum ordo temporum ac frugum 
stabili varietate distinguitur . . . qui ordo facile turbaretur, 
nisi maxima ratione consisteret. 

Clem. Rom. S. 126 Z. 6: Hug te xal cskQvm, &orégov te yogol xarà 
viv dıieraynv abrod iv Ouovoíg Öiya néons wagenßdoewg bekio- 
Govotw vovg Enirerayuevovg abroig ÓgiGuoUg. 

Novatian trin. 1: in solidamento caeli luciferos solis ortus excita- 
vit, lunae candentem globum ad solacium noctis mensurnis 
incrementis orbis implevit, astrorum etiam radios variis fulgori- 
bus micantis lucis accendit et haec omnia legitimis meatibus 
circumire totum mundi ambitum voluit, humano generi dies 
menses annos signa tempora utilitatesque factura. 

Ders. de spect. S. 11 Z. 11 ff: solis ortum aspiciat ..., globum 
lunae temporum cursus incrementis suis detrimentisque 
Signantem, astrorum micantes choros assidue de (?) summa 
mobilitate fulgentes, anni totius per vices membra divisa et 
dies ipsos cum noctibus per horarum spatia digestos. 

Clem. Alex, V. 15: ô delta aùròç duéoxv TE xol pog, xal rÓv 
noAodcıv Gorge vqusorfj Ópóuov ... voomzüv TE xoigóv EÙOTÓYOŞ 
ONcag xóxlo. 
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Iren. l. l: quas emiserunt stellas? ... quibus autem circulis in- 
frenaverunt ea? 


P 


ki 


Theoph. I 6: xarevonoov, © vügome, rà Eoya adbroü, xoigüv uèv 
X«T& yo0vovg GÀÀoy1Tv nal LOTEEWV TQONÉG, OTOLYELWOV TÒV eUvexvov 
Ooóuov TusogOv TE xol vuxrOv xol wqvOv xol èviavrõv mv 
&Uroxrov nogelav . . . nal viv TÜV Avındv croov yogsiav 
jwou£vqv àv và wóxÀo TOD ovguvoð. 

Magt. Znevo. 8.12 2.20 ff: &vorolàg TÀ(ov xol dúos dvaornoas, 
Nuegag TE xal vuxrüg GÀdAovg OwAAey&g Öploag, GsMjvug wünÀov 
&oiOuóv dıeveumv, yoóvov mgoóðovçg, ivievrOv xal unvõv 
ordosıg OiGviGug, Koreomv qogotc iv odgava paiðgúvaç (lat. 
S. 11 2.21: qui... ortum solis et occasum segregavit, dies 
constituit, tempora dispunxit, lunae cursum . .. per plateas 
caeli ire constituit, stellis quoque splendentibus varia claritate 
caelum ornavit). 


10 (Buch VIT). Qui ignem ad sempiternam substantiam divinae 
perpetuitatis inflammat. 


C A VIII 12 8 498 Z. 25: ô noınoag nõo... moög Evdsiag dvanımoworv 
xol tò Degualveodeı Tu&g nal paritcodaı Óm auto. 


11 (Buch VIT). Qui omnes homines feras alites et omne ani- 
mantium genus divina artificii maiestate composuit. 


CA VIIL12 8.500 Z.1: xol viv uiv (Beharrav) úo Muxgot xal 
weydhoıg mindúvaçş, viv de (yijv) Mega xal åriðáoorg ringó- 
sag. Ähnlich Z. 13 ff, Z. 20: xol o9 uóvov rv xóGpov eön- 
wiovoynoag, GÀÀ& xal tòv xoGuomolivqv üvOgonmov Ev aùr 
émoínoog. . 

Clem. Rom. S. 140 Z. 11fl.: té re èv abti Se porrõvra tù ExvToð 
Õiaráéer Entlevoev civar’ O9álaconv xai và èv abri õa mgostorud- 
G«g Evenhsıcev vij avroð Övvdusı . ml müci tò Eboyararov ... 
Ävdgmmov vac ieguig nal Aummoıg yegoiv EmAaGev. 

Min. Fel. 17, 10: quidue animantium loquar adversus sese tutelam 
multiformem? .. . aut pedum celeritate liberas! aut elatione 
pinnarum? ipsa praecipue formae nostrae pulchritudo deum 
fatetur artificem usw. 

Novatian trin. 1 spricht von den multimoda animalia des Meeres: 

. Post quae hominem quoque mundo praeposuit, et 
quidem ad imaginem dei factum. 


! Die Vermutung libratas liegt nahe und wird durch die Klausel 
empfohlen , scheint aber dem Zusammenhang nicht angemessen. 
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Iren. II 30, 3: quam multitudinem animalium formaverunt partim 
quidem rationabilium partim autem irrationabilium, univer- 
sorum forma ornatorum? 

Theoph. I 6: xaravonoov ... thv ve moAvnoixıAov yovnv xtyvõv vevoa- 
zó0cv xal nwerevßv wol Eomeröv nal vmwvüv. 

Moor. Znevo. S. 12 Z. 80: èv degı uiv ueríogov guv, iv ÜOnci 
0 vquxvÀv xardAAmAov qóciw, fov dt Óiwpógov xal égmtrüv 
xal xvoüdiov dvapidune yívu im yüc, mol de Amen 
&v9odónov imíóu&: (lat. S. 11 Z. 28 ff.). 

12 (Buch VII). Qui ad fabricationem omnium quattuor ele- 

mentorum diversitate composita ex contrariis et repugnanti- 
bus cuncta perfecit. 


CA VII 34 8. 428 2.7: ix uiv Tüv rsG6ágov omudrav OiwmAácac 
cr (scil. và dv8gdmo) tò cğua. "VIII 12 8. 500 Z. 22: 


(xóv &vGgomov) xócuov xócpov &vaüsíbag . . . dio xal memoim- 
xaç «brov èx puys &Oevárov xal Gdjuerog Gxc0xorOU . . . voU 


Ò? èx TÜV vecGágov Growyslcov. 

Novatian trin. 2: in concordiam elementorum omnium discordantes 
materias sic conectens, ut ex disparibus elementis ita sit unus 
mundus ista coagmentata conspiratione solidatus, ut nulla vi 
dissolvi possit usw. 


18 Solus omnium gubernator ae princeps, solus imperator ac 
dominus. 


CA 8. 496 2.18: :bv uóvov &yivvqrov xal &vegyov dfmoilevrov 
. xal &ófcómorov u. à. 0. S. 428 Z. 18: mavrongdrog. 

Min. Fel. 18, 7 cum palam sit parentem omnium deum nec princi- 
pium habere nec terminum, qui nativitatem omnibus praestet, 
Sibi perpetuitatem . .. qui universa quaecumque sunt verbo 
iubet, ratione dispensat, virtute consummat (auch zu allen 
folgenden Stellen des Firmieus). 

Clem. Rom. S. 126 Z. 26: ô udyeg Ömmiovgyös xal ÓtGmóvug vv 
&mdvrgv. S. 140 Z. 6: viróg yàg 6 Ömmiovoyög xal ÓOtonóvmc 
TOv Gxdvrov. 

Theoph. IT: ó vüv lov wüógioc. IA: Yeog de Asyeraı dia To. tE- 
Beinkvaı và névta ... xoi dia tò Desiv Eoriv TO voéyeuv xol 
Kıveiv nal Evegysiv wol vgípsw xal mgovotiv xal nvßeoväv 
xal Ewomosiv và mavre. wügiog ÓÉ otiw did To wvgieDew aùtòv 
Tüv lov ... mavrongdtmg Ô? őt USW. USW. 


dos n s 

14 Cui tota potestas numinum servit. 

CAS. 498 2.10: ö di’ a)roU neo mávvov mowjcug và Xegovfßku 
ol va Zegapiu, «iðvěç TE xal organıdg, Övvdusig Te mei 
ESovciag, &oyág te xal $oóvovg, Goyoyyélovg TE xal &yyékovg. 
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15 Cuius voluntas perfecti operis substantia est (siehe oben S. 293). 
CA VII 35 8. 430 Z. 25: öre yàg Pileg, nágscví coi tò Óovaceo. 
16a) Cuius incorruptis legibus conventa natura cuncta sub- 
stantia perpetuitatis ornavit. 
b) Qui omnia necessitate perpetuitatis excolit (excoluit?). 
CA 496, 26 ££? 
17 Tu omnium pater pariter ac mater, tu tibi pater ac filius 
uno vineulo necessitudinis obligatus. 


S. z.B. CA 498, 9: 6 9:0c xol maro Tod uovoysvolc víoU Gov. 
Vgl. Dieterich Mithrasliturgie S. 156. 


IV 


Man muß ähnliche Stellen der klassischen Profanliteratur, 
wie sie auch Weyman heranzieht, vergleichen, um die ganze 
Festigkeit der Verbindung zwischen Firmieus und den Christen 
zu erkennen. Bei Cicero de nat. deor. II 91f. und 98 (d. h. doch 
wohl Poseidonios) z. B. findet sich wohl eine ühnliche Lob- 
preisung des Schöpfers in den Einzelheiten der Schöpfung und 
die Übereinstimmung geht gelegentlich bis in die Worte 
(z. B. 98: adde huc fontium gelidas perennitates, liquores perluci- 
dos amnium), aber ganz fremde Dinge stehen dazwischen, andere 
fehlen; es ist eine gewisse Familienähnlichkeit, die ja ihren 
natürlichen Grund haben wird, aber nicht jene sprechende in 
jedem Zuge, die das Gebet des Firmieus und das christliche 
geradezu zu Zwillingen stempelt. Ähnliches gilt von Seneca 
Mare. 18 und Helv. 9, 6. Vor allem fehlt an diesen rein kon- 
templativen Stellen die Gebetsform, die die einzelnen Schöpfungs- 
akte in Form von Relativsätzen oder Partizipien als Apposita 
von Deus (oder wie der Schöpfer sonst genannt wird) bringt. 

Gerade hierin zeigt sich dagegen eine gewisse Verwandt- 


! Vgl. über den Zusammenhang griechischer und christlicher Gebete 
neuestens Th. Schermann, Griech. Zauberpapyri und das Gemeinde- und 
Dankgebet im I. Klemensbriefe (Texte und Untersuchungen XXXIV 26). 
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eingeschobenen Gebete und Beschwörungen wie ógxíto 6s tov 
po6gópoov cücucotov ... Tóv zvxvobvro t vegn xoi berltovre 
thv yiv ... 0v ouvsi 6 obgavóg vOv obgavõv ... TÜV TEQL- 
Ofvra don tÅ Baldson veiyog È ğuuov xal émwdtavra «bti 
un ozxsofüüvau. ... vóv Gvvosíovra rovg víGOGQGg üvéuovg ... 
tóv égogGvra xl vig xol moroðvra čxtoou« và Peuh 
coris usw. (Pap. Paris. 3009, bei Dieterich Abraxas S. 138) oder 

tig Ò &véuovg éxéAsvesv Eysıv Eviadoın &pya; 

eis Peds &Odvoarog mávtov yevévoQ où népvxag 

. xal TOOWEOVOLV 

obosa GUv nedloıs nyyõðv zxovouóov te và QsibQge 

x«i Bvoool yaíuc xai mvsóuara züvra và gUvto. 

oVgavög pipas 6s touc xal načo 9cA«cOn, 

KÜQLE n«vtoxzočtoo yog x«i Ofczora züvrov, 

on Övvausı Oroıyela méhet xol GV’ Gmovra, 

neklov uvae vs Öoduog vvxróg te xci NOÖg 
(nach dem Leydener Papyrus von Dieterich hergestellt Fleckeis. 
Jahrb. Suppl XVI 778f). Aber auch hiermit (um auf die 
Anlehnung der Pariser Beschwörung an Formeln des Alten 
Testaments? u. dgl. nicht erst einzugehen) hat Firmieus weder 
im Ausdruck noch in der Anordnung noch in der Auswahl der 
einzelnen Aussagen solch starke Verknüpfungen wie mit der 


Liturgie der CA. 
y 


Firmicus war entweder Christ in aller Form, bereits als er 
Seine Astrologie schrieb, oder mit dem Christentum mindestens 
innig vertraut, wie er sich ja auch von anderen Kulten seiner 
Zeit nach Ausweis der apologetischen Schrift genaue Kenntnis 


! Papyr. Brit. Mus. XLVI (bei Kenyon) Z. 473ff.: &rınadoöuei os 
ToV wriGavro yir... nal müv nveüue xal tòv ovorhouvra vi» Pahaocav xal 
OxAeóov tòv ovgavóv, ó yweisag tò põş rò Tod oxórovg. Auch in 
Schermanns oben S. 302 Anm. zitierter Schrift finde ich nichts weiter, was 
hier in Betracht käme. 

? Siehe Dieterichs Nachweise. 
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verschafft hatte. Welche von beiden Möglichkeiten man an- 
nimmt, jedenfalls haben wir es mit einem hóchst charakte- 
ristischen Fall von religiósem Synkretismus zu tun. Neben dem 
christlichen Formular, mit dem zu Anfang von Buch V (S. 280, 
4) und Buch VII der quicumque es deus angerufen wird, steht 
nicht nur die Bezeichnung des Astrologen als antistes Solis ac 
Lunae et ceterorum deorum, per quos terrena omnia. gubernantur 
(II 30, 2 8. 85, 21), sondern auch das große Gebet für Kaiser 
Constantin am Schlusse von Buch I, das sich an die sieben *Pla- 
neten’ richtet, zu denen Sol optimus maximus (S. 38, 6) und 
luppiter Tarpeiae rupis habitator (S. 38, 16) zählen. 

Und darin liegt das Eigenartige dieses Falles. Denn daß 
gläubige Christen sich der Astrologie ergeben, ist trotz Augustins 
ebenso scharfer wie glänzender Polemik oft genug dagewesen — 
nur haben sie dann eben den Planeten die göttliche Natur ab- 
gesprochen.) Ich möchte keine Beispiele dafür häufen: an den 
Hermippus z. B. denkt jeder; anderes bei Krumbacher, Byzant. 
Liter? S. 627. Auch auf den Stephanus philosophus im 
Catalogus cod. astrol. II 181 ff. sei verwiesen (Anfang des 8. Jahrh.), 
der den Satz aufstellt: sj Ó£ vig Tag tovtov Evsoyslag dva- 
toensıv Emiysıgnocı, sùðùs Tijg Tod 9500 Gopíug Kevntig 
ylyveraı. taÙtò ydo Earı voUvo To Afysuwv TaÜTa udvqv nog 
vob Qsíov Aóyov zQgoijy9«. usw. (S. 188, 34 ff), worauf 
S. 185 ein Abschnitt folgt: örı où% aursfovaig ol &erípsg 
&veoyovow, AA uno Tg Tod Önuiovoyod Övvdusos. Aus 
neuerer Zeit habe ich Entsprechendes in den Mitteilungen 
der Schles. Gesellschaft für Volkskunde IX S. 38 erwähnt und 
setze hier wenigstens einiges aus der Widmung eines in seiner 
Zeit hochberühmten Werkes, der Astrologia Gallica des Jean 
Baptiste Morin (Haag 1661, darin das Horoskop Ludwig XIV., 
Richelieus usw.), her: Epistula dedicatoria ad regem regum et 
dominum dominantium Iesum Christum filium dei. . . . Tu enim 


! Vergl. Boll Neue Jahrbücher 1908 I S. 109 (besonders Anm. 2). 
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me fecisti... non Atheum, non Idololatram, non Mahumetanum, 
non ludaeum, sed Christianum; non Haereticum, non Schisma- 
ticum, sed Catholicum . . . Tu hoc opus Ástrologiae . . . ad 
honorem tuae infinitae sapientiae . . . absolvere mihi dedisti 
mentemque meam ad te perpetuo attendere voluisti, ne quid 
contra supercoelestem tuam doctrinam veramque Religionem 
Scriberem usw.! 


! Cardanus hatte das Horoskop Christi aufgestellt und Morin ver- 
teidigt das in seiner Vorrede S. XXI. Die Vorrede ist überhaupt das, 
was an dem fürchterlichen Wälzer allein noch ein gewisses Interesse 
bietet, z. B. in der Polemik gegen Gassendi, der die Astrologie angegriffen 
hatte wie einst die Akademiker. — Um zum Schluß noch einmal zu 
Firmieus zurückzukehren, sei die Stelle S. 14, 2ff. Ziegl. hier verbessert. 
Die platonische Dreiteilung der Seele ist undenkbar, sagt F.: s? di- 
viditur anima . . ., dissoluto ordine suo incipit esse quod fuerat. Den 
richtigen Sinn gibt desinit statt incipit, aber wer wird das glaublich 
finden? Weyman bringt in der Rezension von Ziegler drei Stellen aus 
christlichen Schriftstellern mit incipit esse quod non erat, desinit esse quod 
fuerat (Optat. Milev. V 7) u. à. und schlägt daher vor incipit esse quod 
non fuerat. Das ist unannehmbar, weil es den Rhythmus des Satz- 
schlusses stört (— o — 99 u). Das Richtige geben Weymans Parallelen 
ohne weiteres an die Hand: incipit (esse quod non erat, desinit) esse 
quod fuerat. ^ 
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Spekulation und Volksglaube in der ionischen 
Philosophie 


Von Otto Gilbert in Halle a. S. 


Daß die ionischen Philosophen — Thales, Anaximander, 
Anaximenes von Milet, Heraklit von Ephesus — einen Hylo- 
zoismus und Pantheismus vertreten, ist die allgemeine Annahme. 
So bezeichnet z. B. Zeller, Philosophie der Griechen 1°, 672 f. 
Heraklits Spekulation als „ausgesprochenen Pantheismus“. 
Doch hat man noch niemals im einzelnen nachzuweisen unter- 
nommen, wie jene Forscher in ihren Schriften diese ihre 
pantheistische Grundanschauung in deren Konsequenzen ent- 
wickelt und zum Ausdruck gebracht haben. Es wird daher 
ein Versuch, die grundlegenden Gedanken und deren logische 
Folgerungen aus den eigenen Aussprüchen der ionischen 
Denker, wie aus den über ihre Lehre erhaltenen Referaten 
wieder herzustellen und in ihrer Bedeutung zu würdigen, als 
berechtigt anerkannt werden müssen.! 

Vergegenwärtigen wir uns zunächst den Grundgedanken, 
auf den sich das ganze System der vier Denker aufbaut, so 
wurzelt derselbe in der Einheit, der Einheitlichkeit der Materie. 
Die ganze Erscheinungswelt in all ihrer Verschiedenheit und 
Wandelbarkeit ist aus einer einzigen Grundsubstanz hervor- 
gegangen, deren Entwicklung aus sich selbst die mannigfachen 
Stofformen hervorbringt, in denen die Materie tatsächlich ge- 


! Ich zitiere im folgenden nach Diels Fragmente der Vorsokratiker, 
1. Aufl. Berlin 1903; 2. Aufl. 1906/07. Ich verweise zugleich im allgemeinen 
auf meine Abhandlungen: Ionier und Eleaten im Rhein. Mus. Bd 64, 181ff. 
und Heraklits Schrift negl púsios in den Jahrb. f. d. klass. Altertum Bd 23, 


161 ff. 
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schieden erscheint. Die entscheidenden Definitionen des Ari- 
stoteles ovọ. I'1. 208^ 29 ff; uerap. A D. 983* 24 ff. betonen 
bestimmt diese Lehre von der Einheit einer, allen Dingen zu- 
grunde liegenden, Substanz, eines £v, aus dem alles, was exi- 
stiert, entsteht: es ist somit alles, d. h. alle Dinge der Welt, 
nur die ueraoynudrisıs oder die zá$:3 dieser einen odol« oder 
Qoig, als des ízoxst(usvov, des stofflichen Substrats. Der 
Stoff ist und bleibt demnach einheitlich: er unterscheidet sich 
in seinen einzelnen Entwicklungsphasen nur durch die sich 
wandelnde Struktur, indem er — aus eigener Kraft — sich. 
bald fester zusammenschließt, bald loser sich gestaltet, und, 
diesen verschiedenen Zustünden entsprechend, mit verschiedenen 
Namen, als Erde, Wasser, Luft, Feuer, bezeichnet wird. Daher 
alle Berichterstatter gleich dem Aristoteles stets das plyveodaı 
aller Dinge ¿£ évóg betonen. So sagt Theophrast bei Aetius 
1, 8,1. 3. 4. 11, daß nach der Lehre der lonier alles aus dem 
einheitlichen Grundstoffe entstehe und in eben diesen sich 
seinerzeit zurückbilde; der Verfasser der Schrift zsol gciog 
Gv9odózxov (Hippokrates ed. Littré 6, 32) sagt gleichfalls von 
den Ioniern £v tı elvaı ô ví oti xol vovv! elvaı tò Pv wol tò 
"t&v; Diogenes von Apollonia, der auch seinerseits das ionische 
Dogma vertritt, betont (fr. 2 Diels) zdvra rà Óvrc dad vo 
€OroO Erepoıoücder xol rò aurd sivo; Sextus Emp. adv. mathem. 
10, 315 definiert die ionische Lehre mit den Worten ¿£ &vög 
0$ yeysvjodnı và ndvra $£Aovow. Daher es nach der Lehre 
der lonier überhaupt kein wirkliches Entstehen und Vergehen 
gibt, sondern alles nur auf d&AAo/o6:g oder Ereoolwoıg eben 
jenes Grundstoffs beruht: vgl. darüber meine meteorologischen 
Theorien 954 ff. 

Wenn sich hiernach die ionische Weltanschauung als ein 
konsequenter Monismus darstellt, so gestaltet sich derselbe nun 
dadurch zum Pantheismus , daß die aller kosmischen Ent- 
wicklung zugrunde liegende einheitliche Substanz zugleich 
als das Göttliche, die Gottheit schlechthin, erfaßt worden ist. 

20* 
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So sagt Aristoteles von dem ğxergov des Anaximander gvo. I'4. 
203^ 13 roüv elvaı tò eov; die Luft, welche Anaximenes 
als die Urform der Materie und als die bleibende Substanz 
aller Stoffentwicklung ansieht, wird von Theophrast bei Aetius 
1, 7, 18 bestimmt als ô $sóg charakterisiert; und dem Anaxi- 
menes schlieBt sich hierin wieder Diogenes von Apollonia an, 
der von seinem Luftstoffe, als der Grundsubstanz, (fr. 5 Diels) 
sagi: «ůtò ydg uot vobro 950g doxsi sivo: (hdschr. £8og, von 
Usener in ®sdg verb.; vgl. dazu Aetius 1, 7, 17); für Heraklit 
wird das Feuer — weil in seiner Lehre die Weltsubstanz 
bildend — das Góttliche schlechthin (Aetius 1, 7, 22); die Schule 
des Thales endlich erkennt in dem Wasser (Aetius 1, 7, 11) die 
göttliche Substanz aller Dinge (OUvauw elav mvytixýv) 
Indem sich also diese góttliche Grundsubstanz der Welt — sei 
dieselbe als Wasser, Luft oder Feuer, oder sei sie als ein noch 
ungeschiedener Urstoff (&zewov oder dogıorov) gefaßt — aus 
sich heraus entwickelt und somit alle Stoffwandlungen nur 
Entwicklungsphasen und verschiedene Zustände jener göttlichen 
obol« sind, gestaltet sich die ganze kosmische Evolution zu einer 
Entfaltung der Gottheit; alle Dinge, weil aus demselben ein- 
heitlichen göttlichen Grundstoffe hervorgegangen, haben Anteil 
an der Substanz und damit zugleich an der Gottheit. Der 
ionische Monismus wird damit zum Pantheismus. 

Ist hiermit der Grundgedanke gezeichnet, aus dem alle 
ionischen Lehrsysteme, trotz ihrer Verschiedenheit in der Auf- 
fassung des Grundstoffes, hervorgegangen sind, so fragt es sich 
nun, ob wir noch genauer den Weg erkennen können, auf 
dem die ionischen Denker die göttliche Substanz sich allmählich 
in die Einzeldinge umbilden lassen. Hierfür ist ein Ausspruch 
Anaximanders entscheidend, den uns Simplicius in seinem 
Kommentar zu Aristoteles’ Physik (p. 24, 18ff. Diels) aus 
Theophrasts pvoixæl ðótæı (Doxogr. p. 476) erhalten hat und 
welcher uns einen tiefen Blick in die Weltanschauung jenes 
Forschers tun läßt. Die Worte lauten: i$ v 0&à n yevsals 
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ŝoti toig obot, xal viv qO9ogàv sig taŭra ylvsodaı natà To 
X0tQv. Oidóva, yàg «ùrt Ölunv xol vícw &hlýhois ig adınlas 
xat T)v ToU yoóvov ra&ıv. Sehen wir, was Anaximander in 
diesen Worten sagen will. Zunächst ist klar, daß tè dvra, 
d.h. die Einzeldinge der Erscheinungswelt, in ihrer Existenz 
auf andere Faktoren zurückgeführt, aus anderen Substanzen 
oder Stoffen hergeleitet werden. Denn daß unter den Dingen, aus 
welchen (&& àv) die övr« entstehen und in welche (sig vo?v«) sie 
Sich wieder auflösen, Stoffe oder Substanzen zu verstehen sind, 
welche über den Einzeldingen stehen, und nicht etwa andere 
Einzeldinge, ist klar: denn alle Einzeldinge — namentlich die 
organischen Bildungen von Pflanze und Tier — gehen tatsáchlich 
bei ihrer good nicht in andere Einzeldinge über, sondern 
lósen sich in ihre Urbestandteile, in ihre Elemente auf. Es 
kann also der Ausspruch Anaximanders nur den Sinn haben, 
daß die Einzeldinge aus den Grundstoffen, den Elementen ent- 
stehen und in eben diese sich wieder auflösen. Als Grund- 
stoffe Anaximanders, welche sich zunächst aus dem einheitlichen 
@reıoov entwickeln, kennen wir aber die vier Elemente: vgl. 
meine meteorol. Theorien S. 44 und Aristot. pic. I'5. 204^ 22ff. 
Denn da die Worte ¿ dv — sig taðra bestimmt auf die 
Existenz mehrerer Stoffe hinweisen, aus welchen die Einzel- 
dinge hervorgehen und in die sie sich wieder auflósen, so 
kann nicht an das &zeigov selbst gedacht werden, sondern es 
kónnen nur die aus diesem in einer ersten Evolutionsphase 
ausgeschiedenen vier Elemente verstanden werden, welche 
so als die Mittelstufen zwischen die Grundsubstanz des &zetgov 
und die Einzeldinge treten. 

In dieser Auffassung stuft sich die Existenz der aus der 
Ursubstanz entstehenden Gebilde gradweise ab. Denn da 
Anaximander ein Vergehen des ganzen Kosmos annahm (Aetius 1, 
3, 3), indem sich alles wieder in das öreıoov, als in die ein- 
heitliche Substanz, zurückbildet, so können die vier Elemente, 
als die Grundformen der entwickelten Materie, nur so lange be- 
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stehen bleiben, als der Kosmos selbst Bestand hat. Es ist also 
allein die Grundsubstanz, das öreıgov, ewig und unvergänglich 
(&8dverov xoi &vóàlsügov, Gg qucw 6 Avabluavdoog Arist. 
vc. I'4. 203^ 13); naeh Bildung des Einzelkosmos sind es 
sodann die vier Elemente, welchen eine bleibende Existenz 
zukommt, solange eben der Kosmos in seinem Bestande sich 
erhält; die Einzeldinge dagegen, welche wieder aus den vier 
Elementen hervorgehen, haben nur Anspruch auf eine vorüber- 
gehende Existenz, da sie nach einer längeren oder kürzeren 
Spanne Zeit sich wieder in die elementaren Grundstoffe, aus 
denen sie hervorgegangen, zurückbilden. Sie zerfallen in 
ihren Zusammenhängen und werden wieder, was sie einst ge- 
wesen, Erde und Wasser, Luft und Feuer. 

Dieses stufenweise Abwärtssteigen der Substanz, wie es 
sich in der Absolutheit der Existenz einerseits — im ärsıgov — 
in der größeren oder geringeren zeitlichen Begrenzung ander- 
seits — in den Elementen und in den Einzeldingen — aus- 
spricht, tritt noch schärfer und charakteristischer uns entgegen, 
wenn wir auf das persönliche Leben der Stoffgebilde und auf 
ihren Anteil an der Gottheit blicken. Aus der Fassung der 
Worte Anaximanders ergibt sich, daß derselbe durchaus noch 
auf dem Standpunkte animistischer Weltanschauung steht; 
jedes Einzelgebilde führt noch ein persönliches Leben. Und 
ebenso nimmt alles und somit auch jedes Einzelding, wie wir 
gesehen haben, teil an der Gottheit. So konnte Anaximander 
den ganzen Kosmos oder oögavög in seiner Gesamtheit als 
$sóg bezeichnen (Aetius 1, 7, 12; Cie nat. deor. 1, 10, 25). Aber 
es ist anderseits doch klar, daß die vergänglichen Dinge, von 
denen Anaximander als charakteristisch nur die ddızla aus- 
zusagen weiß, einen weit geringeren Rang beanspruchen dürfen 
als das &rsıg0v in seiner Göttlichkeit schlechthin. Die Folgerung 
ist unabweislich, daB die Substanz in ihrer Entwicklung in die 
Einzelelemente und aus diesen wieder in die Einzeldinge an 
ihrer Absolutheit graduelle Einbußen erleidet: je tiefer sie 
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hinabsteigt in die irdische Welt, desto mehr büßt sie an 
persönlichem Leben wie an Göttlichkeit ein. 

Um das zu verstehen, müssen wir auch den zweiten Teil 
des Ausspruchs Anaximanders einer genaueren Betrachtung 
unterziehen. Es heißt hier von den övra: didovaı yàg cvv 
Olanv xci Tloıv AAlmkoıs ig Adınlag xurd viv Tod Yoovov 
ta&ıv. Die Dinge, als lebende und persönliche Wesen gefaßt, 
stehen gegeneinander im Zustande der Feindschaft: das &AA/jAotg 
wird zwar in der Aldina ausgelassen, steht aber handschriftlich 
fest und ist unantastbar. Der Sinn der Worte kann also nur 
der sein, daß die Dinge sich gegenseitig schädigen und be- 
rauben. Wie dieses zu verstehen, scheint mir klar zu sein. 
Denn fast immer treten uns die Einzeldinge in der Welt als 
aus verschiedenen Grundelementen zusammengesetzt entgegen, 
und diese Hereinziehung fremder Stoffe in die eigene Wesen- 
heit erscheint wie ein widerrechtliches Aneignen fremden Guts, 
eine ddıxle. Von diesem Standpunkte aus hat Anaximander 
das ganze Getriebe der Welt aufgefaßt: es ist ein Kampf- und 
Raubzustand, welcher das ganze kosmische Werden beherrscht. 
Kann überall da, wo die Einzelelemente nicht geschieden für 
sich erscheinen, sondern die Dinge aus verschiedenen Grund- 
stoffen zusammengesetzt sind, von einer Aneignung fremden 
Stoffs gesprochen werden, so läßt sich diese Auffassung eines 
Raubes überall durchführen. Im animalischen Körper z. B. 
eignet sich der Erdstoff, den man als das eigentliche Substrat 
und als den ersten Grundstoff bezeichnen kann, die übrigen 
Elemente im Aufbau des Leibes an (vgl. dazu meine meteorolog. 
Theorien S. 332#.): im Tode muß er dieselben wieder frei- 
lassen, indem sie sich nun wieder mit ihren Grundstoffen 
vereinen, Wasser mit Wasser, Luft mit Luft, Feuer mit Feuer. 
Die Bildung der Wolke vollzieht sich — um noch ein anderes 
Beispiel anzuführen — in der Weise, daß das Luftelement 
einen Teil des Wassers an sich zieht, das letztere also um 
einen Teil seines Stoffes und Volumens beraubt, um denselben 
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für sich zu verwenden. Dieser Raub aber soll nicht bleibend 
sein: die Luft oder die Wolke muß nach der Ordnung der Zeit 
ihren geraubten Wasserbestandteil wieder hergeben und um- 
gekehrt in der Umbildung von Luftteilen in Wasser Buße für 
ihr widerrechtliches Tun geben. Die Zeit ist es, welche einen 
Ausgleich aller dieser ġðıxlæı vornimmt, daher Anaximander 
eben die Ordnung der Zeit entschieden betont, Die g$opo& 
xat To yosóv wird im folgenden xat tův vov yoóvov vd&uw 
erklärt; die &oodc ist eben ðlxy x«l vícig wis ddınlas: weil 
die kosmischen Gebilde für ihr Unrecht Strafe und Buße geben 
müssen, gehen sie zugrunde. Damit tritt aber dem tatsächlich 
bestehenden Kampf- und Raubzustande der Welt eine höhere 
sittliche Ordnung gegenüber und diese letztere kann nur auf 
tò Yslov schlechthin, das absolut Göttliche des Gzstgov, zurück- 
geführt werden. 

So vollzieht sich die ganze kosmische Entwicklung in 
abstufender Folge. Zwar ist der Kosmos in seiner Gesamtheit 
von Bewegung und Leben, wie von persónlichem Wesen und 
Anteil an der Gottheit erfüllt: aber dieses persönliche und 
göttliche Leben stuft sich, je weiter es sich von dem Urquell 
der Gottheit entfernt, mehr und mehr ab. Denn indem sich 
das göttliche ğxsrgov in die vier elementaren Stoffe scheidet, 
und indem es diesen, als Einzelpersönlichkeiten, die Freiheit 
des Handelns läßt, öffnet es damit dem Unrechte, der üßgıs, 
Tor und Tür. Ist und bleibt die ewige Einheitssubstanz der 
göttliche Gesamtwille der höheren Weltordnung, so treten ihm 
nun in den Einzelwillen der Elemente und weiterhin in den 
freien Entscheidungen der aus diesen sich bildenden Einzeldinge 
Widerstände und Hemmungen entgegen, die damit zugleich zu 
sittlichen Verfehlungen dieser Sonderpersönlichkeiten werden. 

Dieselbe Weltanschauung, wie wir sie hier von Anaximander 
haben nachweisen können, vertritt auch sein Schüler Anaximenes. 
Hippolytus berichtet ref. 1, 7, 1 von seiner Lehre d&o« änsıpov 
Epn mv &gyuv civar, ¿E oÔ và ywóysva xal rà ysyovóvoa xal 
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T icóusve xal Yeodg xal (sim ylvsodaı, và è Aoınd èn t&v 
tovtov éxoyóvov. In dem Ausspruche, daß aus dem göttlichen 
Urstoffe alles, was je geworden ist, wird und werden wird, 
entsteht, wird mit voller Klarheit zum Ausdrucke gebracht, 
daB der ganze Kosmos in all seinen Einzelerscheinungen eine 
Evolution der Gottheit ist. Da aber die Worte và ywóusve 
xal và ytyovóra xai và icóusva schon alles umfassen, was 
existiert und je existieren wird, so kann man in den folgenden 
Worten x«i ®eovg ff. nicht etwas Neues und Weiteres erkennen: 
sie können nur als Erklärung und Scheidung jener ersten 
Worte verstanden werden. Wührend der Ausspruch tà yvwóuevo ff. 
die kosmischen Gebilde einfach nach ihrer Existenz allgemein 
charakterisiert, erklärt der zweite Teil des Satzes xol &sovg ff. 
dieselben nach ihrer näheren oder entfernteren Stellung zur 
göttlichen Grundsubstanz, dem «are. Hier werden offenbar 
zwei Phasen unterschieden: einmal #soi x«l Yei«, sodann tà 
Aoınd. Die erste Entwicklungsphase aus der doyj des are 
schafft Jeol (xal Feix), dagegen gehen tà Aoınd, d. h. và Övre, 
die Einzeldinge, aus den dzóyovoi, d. h. aus eben den of, 
hervor. Damit werden die col als die unmittelbar von dem 
&(o erzeugten, als seine Söhne charakterisiert, während ra 
Aoınd, die Einzeldinge, erst in zweiter Linie aus der Grund- 
Substanz stammen, da sie nicht direkt vom dıje selbst, sondern 
von den aus diesem hervorgegangenen #eöl abgeleitet werden. 
Wer sind nun diese sol, die als Söhne und Erzeugte des 
göttlichen do bezeichnet werden? Da wir wissen (vgl. meine 
meteorol. Theorien 44f), daß Anaximenes die andern drei 
elementaren Grundstoffe in direkter Evolution aus der Grund- 
substanz hervorgehen ließ, so ist damit von selbst eine Identifi- 
kation eben dieser Elemente mit den so gegeben: jedenfalls 
müssen dieselben in erster Linie unter den sol verstanden 
werden. Und diese unsere Auffassung des Berichtes Hippolyts 
wird durch Ciceros Angabe bestätigt, welcher Acad. 2, 37, 118 
sagt: Anaximenes infinitum aera, sed ea quae ex eo orerentur 
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definita: gigni autem terram, aquam, ignem, tum ex his omnia. 
Man wird unschwer in dieser Scheidung der drei Grundstoffe 
einer-, der omnia anderseits die beiden von Hippolyt hervor- 
gehobenen Phasen $5oí x«i 9si« und v& Aoınd erkennen. Und 
damit stimmen wieder die Worte Augustins de civit. dei 8, 2 
überein, welcher von Anaximenes sagt: qui omnes rerum causas 
aeri infinito dedit, nec deos negavit aut tacuit; non tamen ab 
ipsis aerem factum, sed ipsos ex aere ortos credidit. Die 
Götter, welche hier aus dem aer als ihrer doy: hervorgehen, 
können wieder nur die andern drei Elemente — wenigstens 
in erster Linie — sein: da aber zugleich omnes rerum causae 
auf die Grundsubstanz zurückgeführt werden, so kónnen die 
res, tà Óvra des Anaximander, eben nur als von den Elementen 
in einer zweiten Entwicklungsphase hervorgebracht erklärt 
werden. Auch Anaximenes faßt also alle Dinge als persönlich, 
d. h. er steht gleich dem Anaximander auf dem Standpunkte 
animistischer Weltanschauung; und er läßt nicht minder auf 
dem Wege einer stufenweisen Evolution alle kosmischen 
Bildungen aus der göttlichen Grundsubstanz entstehen. Damit 
wird wieder der ganze Kosmos mit der Gottheit verknüpft 
und erhält selbst, da alles auf einer Umbildung des göttlichen 
Einheitsprinzips beruht, Anteil an der Gottheit: aber dieser 
Anteil stuft sich ab, je weiter die Entwicklung von der deyy 
selbst sich entfernt. . 

Und dem Anaximenes folgt wieder Diogenes von Apollonia. 
Ist für ihn gleichfalls der &5o (fr. 5 Diels) der alles regierende 
und beherrschende und gibt es nichts, was nicht teilhat an 
ihm, da der ganze Kosmos in all seinen Einzelteilen wieder 
nichts anderes ist als die Umbildung und Ausgestaltung eben 
jenes einen Grundstoffs, so wird damit bestimmt ausgesprochen, 
daß die ganze kosmische Entwicklung die Selbstentfaltung des 
Gottesprinzips ist. Anderseits aber hebt auch Diogenes den 
Unterschied der Einzeldinge gegenüber der Grundsubstanz her- 
vor, der sich vor allem (fr.2) in der zeitlichen Begrenzung 
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der Existenz jener ausspricht, während die deyr allein (fr. 7) 
ewig und unsterblich ist. Auch Diogenes muß also den Kosmos 
sich stufenweise aus der einheitlichen göttlichen Grundsubstanz 
haben entwickeln lassen: aber je tiefer diese sich entfaltende 
&ọyý in die Dinge herabsteigt, desto mehr büßt sie von ihrer 
Absolutheit und Göttlichkeit ein. 

Dieselbe Weltanschauung findet endlich auch in Heraklits 
Schrift ihren Ausdruck. Ist nach seiner Lehre das Feuer, 
d.h. in antiker Auffassung die Materie in ihrer losesten und 
feinstteiligen Struktur, die ¢ọyńý, aus der alles was überhaupt 
existiert, durch allmähliche Verdichtung entsteht, so wird 
damit der Kosmos in all seinen Einzelbildungen wieder zu 
einer Entwicklung des Gottesprinzips, der göttlichen Grund- 
Substanz selbst. So kann es vom Feuer Heraklits Simplie. 
pvo. 24, 1ff. heißen ¿x zvgóg roret và Övra nuxvmosı xol ua- 
vóGs.; Aetius 1, 3, 11 ¿x zvgóg závre ylvsodaı; 1, V, 22 tò 
xue — Ów«utovoyóg vOv övrov; wie auch Heraklit selbst. fr. 90 
sagt zvoóg te dvvouowf và ndvra xoci nõo dndvrov. Wenn 
80 die ganze kosmische Entwicklung auf einem &44otoo69«t 
des zóp beruht (Hippol 9, 10), so treten doch wieder die 
Elemente selbst — Luft, Wasser, Erde — als die ersten und 
unmittelbarsten Schöpfungen der Feuersubstanz und als die 
lebendig und persónlich gefaBten Grundstoffe uns entgegen. 
So kann es heißen fr. 76 tñ zóQ vóv á£gog &áverov xal do 
Eñ tòv zvgüg Havarov, 0000 Ei vv yis 9ávovov, pů vóv Üdarog. 
Damit soll nicht gesagt werden, daß der eine Grundstoff als 
solcher, in seiner Gesamtheit, dem andern Platz macht, sondern 
nur, daß Teile des einen Grundstoffs in dem ewigen Kreislaufe 
des Naturprozesses in den andern Grundstoff übergehen. In- 
dem aber Heraklit hier die elementaren Grundstoffe wieder als 
einheitliche und persönliche Bildungen faßt, stellt er dieselben 
offenbar gleichfalls als Mittler und Vermittler zwischen die 
Einheitssubstanz und die Vielheit der Einzeldinge, övr« und 
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und dem Anaximenes, diesen Grundformen der Stoffevolution 
in erster Linie göttlichen Charakter gegeben haben. Wie sehr 
aber Heraklit gerade das Abwärtssteigen der göttlichen Sub- 
stanz und damit ihr Verlieren an Kraft und Göttlichkeit be- 
tont hat, das habe ich in den Jahrbüchern für das klassische 
Altertum Bd 23, 166 ff. nachzuweisen gesucht. 

So dürfen wir als die Einheitslehre aller ionischen Forscher 
das Dogma von der einen und einheitlichen göttlichen Grund- 
substanz und ihrer allmählichen und stufenweisen Evolution 
in die Gebilde des Kosmos aufstellen. Aus dem göttlichen 
Urquell, in dem die höchste Potenz schaffenden Energiestoffes 
in persönlicher Konzentration vereinigt ist, flutet ein schöpfe- 
rischer Strom belebten und belebenden Stoffes und bildet 
zeugend und formend in einem ersten Schöpfungsakte die 
Grundstoffe, welche damit zu den persönlichen Erzeugten und 
Trägern der Gottheit werden. Und indem aus diesen persön- 
lich gefaßten Strömen göttlicher Substanz wieder alle Einzel- 
bildungen des Kosmos in ihrer unendlichen Mannigfaltigkeit 
hervorgehen, gestaltet sich die Welt zu einer Selbstentfaltung 
und einheitlichen Schöpfung der Gottheit. Es hat somit zwar 
alles teil an der Gottheit und an der Persönlichkeit: aber je 
weiter der Gottesstrom persönlichen Lebens seine Wellen 
treibt, desto mehr trübt er sich. Es ist nicht mehr die volle, 
unmittelbar göttliche, nicht mehr die ungetrübt reine Substanz, 
welche sich in den vielen Einzeldingen offenbart: dieselbe ver- 
liert von ihrer göttlichen Kraft und Wesenheit, sie sinkt zu 
unvollkommeneren Formen herab und gibt so zugleich, indem 
sie jedem Einzelwesen und Einzeldinge die Freiheit des Wollens 
und Handelns läßt, Raum der ößoıs, der &Óix(a, dem Bösen. 

Wenn so in der Lehre der Ionier die einheitliche Grund- 
substanz der Welt als das absolut Göttliche, die elementaren 
Grundstoffe als göttliche Persönlichkeiten erscheinen — Ana- 
ximenes nennt sie sol —, so liegt die Frage nahe, ob diese 
als Einzelgötter gefaßten Stoffbildungen mit bestimmten 
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Göttern des Volksglaubens in Beziehung gebracht worden 
sind. Um die Beantwortung dieser Frage zu ermöglichen, 
mag es gestattet sein etwas weiter auszuholen. 

Die Gleichsetzung der Grundstoffe oder bestimmter sich 
gleich bleibender Stoffverbindungen mit einzelnen Göttern des 
Volksglaubens war zur Zeit der ionischen Denker keineswegs 
unbekannt oder ungewöhnlich. Wir haben hierfür das inter- 
essante Beispiel des Theagenes von Rhegium, dessen dxun 
in die Regierungszeit des Kambyses 529—522 gesetzt wird. 
Porphyrius berichtet über ihn in den Scholia B zu Homer Y 67 
(ed. Schrader 1, 240, 14), daß derselbe — die Götterkämpfe 
der Ilias allegorisch durch die &vavrincıg aller der oroıyeie, 
& àv tò näv dvvéovqxcv, erklärt habe, wie er nicht minder 
schon einzelne Gottesgestalten als Abstraktionen — so Athene 
als podvnoıs, Ares als &goocívg, Aphrodite als äxıdvule, 
Hermes als Aóyog — gedeutet habe. Denselben Standpunkt 
vertreten auch die Kosmologen. Auf alle diese einzugehen, 
würde zu weit führen: nur die Schrift des Pherekydes von 
Syros möge hier etwas näher betrachtet werden, die durch 
den Fund der Grenfell-Hunt Greek Papyri Ser. II no. 11 (über 
den Diels Berl. Sitzungsber. 1897, 144ff.; Fragm. d. Vorsokr. 
2. Aufl. 507£f.) ein besonderes Interesse gewonnen hat. Seine 
Schrift Ilevreuvyog (vgl dazu die wevre szróysg Æ 481) ist 
offenbar nach den fünf Welträumen benannt, die er als uvyoi 
xci Bó900, xci ğvro«, mit Türen und Toren versehen, auffaßte 
(Porphyr. antr. nymph. 31), in denen er sich die Weltstoffe 
und Weltpotenzen verborgen hausend dachte. Den fünf 
Welträumen entsprechen die fünf Weltmächte, die aber ihrer- 
seits wieder den fünf Stofformen entsprechen, in welche der 
Kosmos geschieden ist. An die Spitze aller kosmischen Ent- 
wicklung stellte Pherekydes Zég und X#ov(n, in denen wir 
unschwer die personifizierten Oùọ«vóg und I'; erkennen können 
(über deren Bedeutung vgl. meine Meteorolog. Theorien 321 ff.). 
Gleichzeitig mit diesen Weltprinzipien setzte Pherekydes Xoóvos, 
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d.h. das Prinzip aller zeitlichen und genetischen Evolution: 
aus ihm gehen (Eudemus fr. 117 bei Damasc. 1, 321 Ruelle) 
z0o nel zvsüu« x«i 000g hervor Damit sind die fünf 
Weltenstoffe und Weltenpotenzen, und damit zugleich die 
fünf uvyol oder Weltenräume gegeben: außer der Erde er- 
scheinen hier die Elemente Wasser, Feuer, Luft (xvsüuo). 
Wenn aufer diesen vier, spüter allgemein anerkannten, Ele- 
menten als fünfte Macht noch Zdg, von Hermias irris. 12 
(Doxogr. 654) als «idrjo erklärt, erscheint, so ist das nicht 
auffallend: auch die Pythagoreer haben den Äther als wesent- 
lich verschieden vom Feuer aufgefaßt, und Aristoteles ist den 
letzteren hierin auch seinerseits gefolgt. In Zes—eidnjo wird 
offenbar die höchste Weltregion erkannt, der dann im zo 
die Feuersphäre der Gestirne untergeordnet wird, während die 
Sphären der Erde und des Wassers gegeben sind. Nur betreffs 
des xveðu« scheint Pherekydes eine Auffassung zu vertreten, 
die sich von der gewöhnlichen Fixierung der Luftregion in 
interessanter Weise unterscheidet. Denn die von Origenes c. 
Cels. 6, 42 aus Pherekydes’ Schrift überlieferten Worte xslvng 
0à zig woloaug &vegüév otiw dj vagvagír wolga’ YuvAdacovaıv 
Ò aurnv Huyurkoeg Bogeov "A4gzvia( te xol Ovella’ Evde 
Zeig EnßdAlsı Fsğv Örav tis &&vßolon werden sich schwerlich 
anders deuten lassen, als daß der Tartarus, d. h. die unter 
dem Erdkörper befindliche Sphäre, der eigentliche uvyóg des 
zvseüuxc — des als fünfter Weltstoff bei Damaseius a.a. O. 
genannten Luftelementes — sei. Aus dieser ihrer eigentlichen 
Wohnstätte kommen die Winde — d.h. die Luft in ihrer 
Bewegung — zeitweilig auf die Oberwelt, daher Pherekydes 
die $voag und szóieg hervorhebt (Porphyr. a. a. O), durch 
welche eben die uvyoí gegeneinander abgeschlossen oder ge- 
öffnet werden können. 

Jedenfalls scheint es mir sicher zu sein, daß wir in der 
Darstellung des Pherekydes den Versuch zu erkennen haben, 
die gegeneinander geschiedenen Einzelsphären des Kosmos — 
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die unterirdische und die irdische, die Hydro-, Atmo- und 
Feuersphäre — in engere Beziehung zu den verschiedenen 
Stofformen, Erde, Wasser, Luft, Feuer, zu bringen. Er ist 
darin ein Vorgänger aller späteren Physiker, die gleichfalls 
— als der erste nachweisbar Anaximander [Plut.] Strom. 2 — 
die Elemente an bestimmte Einzelsphären des Kosmos binden. 
Wenn Pherekydes hierbei die von den Ioniern einheitlich ge- 
faßte Feuersphäre in die Räume des aldro und des zöo 
scheidet, so kann das, wie schon bemerkt, nicht auffallen. 
Jedenfalls ist Zég oder Zevg der Vertreter des «i91jo, und die 
Angabe Laur. Lyd. mens. 4, 3 "HAtog &róg (näml. Zeig) xo 
Degsxudnv beruht auf einem Irrtume: Lydus hat nachweisbar 
(vgl. mens. 2, 7 und dazu Diels Fragm. d. Vors. 2. Aufl. 510, 19) 
ein gefülschtes Exemplar der Pherekydischen Schrift benutzt, 
aus der auch jene Identifikation des irog mit Zeus stammt. 

Pherekydes hat nun aber, wie die Fragmente und Referate 
ergeben, die Hauptpunkte der Göttermythen in seine Dar- 
Stellung hereingezogen: wir kónnen also nicht zweifeln, daB 
er das Wesen der Gótter physikalisch gedeutet hat. Daher 
kann Theopomp bei Diog. L. 1, 116 (Fr. Hist. Graec. 1, 287 
= fr. 66) von ihm sagen rovrov zgürov zsol g6sog xal 
9eüv yodıaı; während seine Schrift anderseits (Suidas s. v. 
Degsxvöns; Apollon. Dysk. de pron. fr. 65, 15 Schneider) ge- 
radezu als 95o4oyí(& bezeichnet wird. Wenn daher Aristoteles 
von den zoaroı BsoAoyrioavrsg usta. A 3. 083^ 29 spricht, 
die zugleich weol tig púosog handeln; B 4. 1000* von den 
"tol "Hoíoóov xol z&vrsg oor BEoAdyoı, welche die &ọyal der 
Dinge mit bestimmten $eol identifizieren; A 6. 1071» 27 ferner 
die 950Aóyor ol èx vvxvóg yevvövreg erwähnt und 410. 1075» 27 
die VeoAdyoı und die Yvoıxoi z&vveg zusammenfaßt; endlich 
ueremg. B 1. 359* 35 die doyaloı xal Ötarelßovrss msoi vàg 
Peoloylag wieder mit physikalischen Fragen beschäftigt sein 
läßt und den Pherekydes und £regoí zıveg uevag. N 4. 1091^ 4 
als diejenigen bezeichnet, welche Mythisches und Physikalisches 
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zu vereinigen suchen, so dürfen wir aus all diesen und anderen 
Angaben den Schluß ziehen, daß die eigentliche physikalische 
Forschung — wie sie von den ionischen Philosophen scheinbar 
zuerst vertreten wird — aus der theologischen hervorgegangen 
ist: die ältere, als theologisch charakterisierte Forschung hat 
schon ihrerseits in den verschiedenen Stofformen des Kosmos 
göttliche Persönlichkeiten erkannt und diese letzteren mit be- 
stimmten Einzelgöttern des Volksglaubens identifiziert. Sehen 
wir nun, ob auch die ionischen Philosophen selbst noch diese 
Tendenz vertreten. 

Pherekydes hat aus dem Grunde für uns noch ein be- 
sonderes Interesse, weil wir es als sicher ansehen dürfen, daß 
Heraklit die Schrift desselben in Händen hatte. Denn. die 
enge Beziehung des Pherekydes zu Ephesus geht aus der 
Legende über sein Grab Diog. L. 1, 117f. hervor: mit Ephesus 
war aber auch Heraklits altes kónigliches Geschlecht unlóslich 
verknüpft. Wenn daher Heraklit einen besonderen Teil seiner 
Schrift als Aóyog ®soAoyıxds Diog. L. 9, 5 bezeichnete, so ist 
es von vornherein wahrscheinlich, daß er hier die Schrift des 
Pherekydes, die gleichfalls zsgi qgv6tog xal 95v handelte, 
vor Augen hatte. Denn man kann die Gottheit, auf die sich 
dem Titel nach dieser Aóyog 9soAoyuxóg Heraklits bezog, nicht 
in dem Heraklitschen Sinne des mõọ del$wov verstehen, da 
der erste, über tò x&v handelnde Teil der Schrift die eigent- 
lich physikalische Betrachtung der Welt vorweg genommen 
hatte. Denn da Welt und Natur nach Heraklit nichts anderes 
waren als eine Manifestation der Einen Gottheit, so war auch 
der ganze Welt- und Naturprozeb ohne Begründung und Aus- 
legung des göttlichen Wirkens, d.h. eben der Tätigkeit des 
Feuers und seiner Wärmeenergie, unverständlich: Heraklit 
muß also schon im ersten Teile seines Werkes die Bedeutung 
und das Wesen, wie die Entwicklung und die Metamorphosen 
der Gottessubstanz gezeichnet haben (vgl. hierzu meine Ab- 
handlung in den Jahrbüchern f. d. klass. Altertum Bd 23, 164ff.). 
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Hat er daneben noch in einem besonderen Teile die Theologie 
behandelt, so kann die letztere nur in Beziehung zu den 
nationalen sol stehen, die er somit einer erklärenden oder 
kritischen Betrachtung unterzog. Nun existiert aber, wie wir 
sahen, für Heraklit nichts anderes als die Materie: alle Er- 
scheinungen und Zustände der Natur sind die verschiedenen 
Entwicklungsphasen des einheitlichen Grundstoffes und deren 
Wirkungen. Hat also Heraklit bestimmte Einzelgötter des 
Volksglaubens in der Natur und deren Erscheinungen und 
Zuständen erkannt, so können dieselben nur in Beziehung zu 
der ursächlichen Gottessubstanz selbst und deren Einzel- 
hypostasen, wie dieselben in den wechselnden Stofformationen, 
in den elementaren Bildungen und in den verschiedenen Ge- 
bieten und Teilen der Natur und der Welt zur Erscheinung 
kommen, verstanden werden. Als solche göttliche Hypostasen 
bezeichnet Epicharm (fr. 8 Diels) dveuovs, Uwe, yüv, uov, 
700, doreoag, wo also außer den Elementen selbst, Erde, 
Wasser, Feuer, Luft, für welche letztere die Einzelwinde ge- 
nannt werden, noch Sonne und Gestirne als sol erscheinen: 
auch Heraklit, wie die ionischen Philosophen überhaupt, 
müssen für ihre Bestimmungen der sol von diesen und ähn- 
lichen feststehenden Bildungen ausgegangen sein. 

Wir haben nun noch bestimmte Anzeichen, daß und wie 
Heraklit die Volksgötter mit seiner Gotteslehre in Verbindung 
brachte. Es ist nämlich mit Recht darauf hingewiesen worden, 
daß Platos Dialog Kratylos sichere Spuren einer Beeinflussung 
durch Heraklits Lehre aufweist. In dem Streite, ob die Namen 
der Dinge úst, oder ob sie ķuvðýxņ zei ÖuoAoyle, bzw. 
vóu® xai ëðsı (383 AB; 384D), entstanden anzunehmen seien, 
vertritt Kratylos die erstere Alternative, wonach die Namen und 
Bezeichnungen der Dinge die getreuen Abbilder und Wieder- 
gaben (uunuare 414D; 423; sixóveg 432B; Eépgove 4360 
und ähnlich) der zodyuare oder dvre seien. Und diese Auf- 
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punkt Heraklits und der Heraklitschen Schule bezeichnet, 
daher immer von neuem die Übereinstimmung mit Heraklit 
betont wird: vgl 401D x«®’ ‘Hodxisırov; 402A Asysı 'Hod- 
xAeıros; B 'HooxAs(vov; 440C oi negl 'HoáxAswov; 440E óg 
"HocxAswog Agyei. Man hat von anderer Seite diese Erklärung 
der Namen als ein von der Schule der Herakliteer später auf- 
gebrachtes Novum deuten wollen. Es ist aber schwer glaub- 
lich, daB die unter Heraklits Namen später blühende Schule 
völlig neue Lehren sollte aufgebracht haben, die keinen Zu- 
sammenhang mit dem Lehrsystem ihres Meisters und keine 
Begründung in dessen eigenen Ideen und Aussprüchen fanden. 
Tatsächlich bieten denn auch die Bruchstücke, welche wir von 
Heraklits Werk besitzen, deutliche Spuren einer Verwertung 
der Namen für seine Lehre; und diese Überzeugung, daß die 
Namen und Bezeichnungen der Dinge der echte und wahre 
Ausdruck des Wesens dieser seien, fügt sich so naturgemäß in 
seine allgemeine Weltanschauung ein, daß wir nicht zweifeln 
können, hier tatsächlich die Lehre Heraklits vor uns zu haben. 
Das wird sich aus folgendem ergeben. 

Die in allen Dingen, wenn auch in verschiedenen Graden, 
lebendige und schaffende Feuer- und Wärmesubstanz ist zu- 
gleich die psychische, die vernünftige, die denkende Kraft, 
welche, dem Kosmos in seiner Gesamtheit wie den Einzelwesen 
immanent, das Seelen- und Vernunftleben aller zu einem ge- 
meinsamen und einheitlichen gestaltet. Wie aber das Denken 
des einzelnen in der Rede, in der zusammenhängenden Sprache, 
im Aóyog, seinen naturgemäßen Ausdruck erhält, so muß nach 
Heraklits Auffassung auch die in allen Wesen gemeinsam und 
einheitlich wirkende und schaffende Gottesvernunft ihren sprach- 
lichen Ausdruck erhalten: und diese natürliche Äußerung ihrer 
immanenten Wirksamkeit schafft sich die göttliche Denk- 
tätigkeit in den Begriffen und in der vernünftigen Rede. Der 
Aóyog wird so die Bezeichnung des vernünftigen Denkens, 
sowie seines Ausdruckes in der Sprache. Die Schöpfung der 
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Sprache in den feststehenden, von allen angenommenen Be- 
griffen und Bezeichnungen der Wesen und Dinge, der Hand- 
lungen und Zustünde, ist so die eigenste Tat der in den Seelen 
der Menschen gemeinsam und gleichmäßig wirkenden einheit- 
lichen Gottesvernunft, die somit in der von allen gleich ge- 
brauchten Sprache ein gemeinsames Band, einen 4óyog Euvds, 
d. h.. xoıvog, schafft (fr. 9). Diese Auffassung der Sprache, 
und in erster Linie der sie zusammensetzenden Begriffe und 
Namen, gibt dem Heraklit das Recht, die óvduere der modj- 
u«tæ als pics, geschaffen, d.h. als den natürlichen Ausdruck 
der immanenten göttlichen Vernunfttätigkeit zu fassen und zu 
erklären. So kann Kratylos, der Herakliteer, im Sinne seines 
Meisters sagen 438C: oluaı uiv yò rbv dAmdeorarov Aoyov 
"tol roívov siver, à Zuxourss, usífo tiw Ödvauıv elvaı 1] 
GvOgoms(uv T)v Heulvnv và moóra Övöuare toig rodyuooıv, 
Gore dvoyxeiov slvat «brà ĝọððş Éyswv. Es ist nicht mensch- 
liches Machwerk, wie es in der Sprache zum Ausdruck kommt, 
Sondern eine höhere Kraft, eben die immanente Gottesvernunft, 
schafft sich in ihr den natürlichen und damit zugleich not- 
wendigen Ausdruck. So dürfen wir mit Recht behaupten, daß 
die Lehre, die övouare seien qos: geschaffen und demnach 
ein Mittel, das Wesen der Dinge zu erkennen, organisch mit 
der allgemeinen Weltanschauung Heraklits zusammenhängt. 
Von diesem Gesichtspunkte aus muß Heraklit in den 
Namen der Volksgötter zugleich eine Bestätigung für ihre 
Realität und nicht minder ein Mittel für die Erschließung ihres 
inneren Wesens erkannt haben. Dementsprechend werden im 
Kratylos die Götternamen selbst, 395E— 408D, wie nicht 
minder die Begriffe Sonne, Mond, Sterne, Äther, Luft, Feuer, 
Wasser, Erde, Horen, Jahr, 408D — 410D, einer Betrachtung 
unterzogen, um aus der etymologischen Deutung ihrer vóuta 
Sehlüsse auf ihr Wesen zu ziehen. Da hier aber jede Sicher- 
heit fehlt, was auf Heraklit selbst, was auf die Deutungen der 
Späteren Schule zurückgeht, und jedenfalls die meisten dieser 
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Erklärungen späterer Zeit angehören, so müssen wir es uns 
versagen, auf diese Deutungen näher einzugehen: wir halten 
uns an die geringen, aber sicheren Spuren, die uns die Bruch- 
stücke Heraklits selbst liefern. 

Hier ist es vor allem bedeutsam, daß Heraklit sein höchstes 
Gottesprinzip mit dem höchsten Gotte des Volksglaubens identi- 
fiziert und hierfür ausdrücklich auf den Namen des letzteren 
sich beruft. "Ev tò cogóv uoðvov Atysodaı o)x élet xal 
Edelsı Zmvög Üvouc heißt es fr. 32. Das Zögernde dieses 
Ausspruchs, „es will nicht und will doch“, darf man dahin 
erklären, daß der Hinweis auf ro ñv, der in dem Namen Zýv 
liegt, nicht genügend ist, um das Wesen dieses höchsten Welt- 
prinzips zu erschópfen. Auch Sokrates erklärt in Kratylus’ 
Sinne 396 Af. Ziva — dorıg écriv alrıog u&AAov tod iv — 
di? öv tiv dei nücı voisg COcw $zxcéoys. Daß auch Heraklit 
tatsächlich auf das ñv anspielen will, erkennt man daraus, 
daß er sonst (fr. 120) den gebräuchlicheren Namen Zeus an- 
wendet, gleichfalls zur Bezeichnung seines höchsten Gottes, 
wie auch die Referate von Zeus als dem höchsten Gotte 
Heraklits wie selbstverständlich sprechen. 

Und in gleicher Weise redet Heraklit von anderen Gott- 
heiten des nationalen Kults in einer Weise, die den Glauben 
an die wirkliche Existenz derselben voraussetzt. Apollon, 
Dionysos — Hades treten in bestimmten Aussprüchen als reale, 
leibhafte und lebende Göttergestalten uns entgegen, deren 
Wirklichkeit für Heraklit keinem Zweifel unterliegt. Von 
Dionys und Hades sagt Heraklit fr. 15 Gvróg ðè Aldng xoi 
Awbvvoos, Órsp ualvovrar xci Amvaigovow: und diese Identi- 
fizierung der beiden Götter bedarf der Erklärung. Nun ist es 
bekannt, dab Dionys in Mythus und Kult ebenso Beziehungen 
zum Lichte wie zum Dunkel, zur Oberwelt wie zur Unterwelt 
zum Ausdruck bringt. Er heißt æuxtýo Paus. 7, 27, 8 und 
zugleich vvxréAtog Paus. 1, 40, 6; Plut. Ei 9. 389B; er ist 
zvotysvijg Diod. 4, 5; Str. 13, 628 und nicht minder y9óviog 
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Orph. hy. 53,1. Sein unterirdisches Dasein wurde namentlich 
in Delphi während der Wintermonate gefeiert, wofür es genügt, 
auf Preller-Robert 1, 686ff. zu verweisen. Anderseits aber er- 
klärt Heraklit wiederholt (fr. 57. 67) ô sòs Nudon sógpóvy, 
mit der bestimmten Motivierung aAloıodraı dE Öxwg neo (Mög): 
Tag und Nacht sind also nur die wechselnden Erscheinungs- 
formen einer und derselben Gottheit. Und weiter sagt er von 
der Sonne (fr. 100), daß sie die Trägerin aller wer«ßoAat der 
Natur sei. Aller Wandel von Tag und Nacht sowie aller 
Wechsel der Jahreszeiten besteht in der dAAolwoıg der einen 
göttlichen Feuer- und Lichtsubstanz. Der Schluß liegt nahe, 
daß Heraklit — durchaus im Rahmen seiner Gesamtwelt- 
anschauung — Dionysos und Hades als die alternierenden 
Phasen des göttlichen Lichts gefaßt hat. Während Dionysos 
das letztere in seiner himmlischen Erscheinung und Wirksam- 
keit darstellt, bringt Hades die Periode des verschwindenden, 
des sich verbergenden Lichts zum Ausdruck. So wird Dionysos 
und Hades &vrog, wie auch nuegn und s$gpgóvm derselbe Pedog 
ist. Es ist demnach auch wahrscheinlich, daß Heraklit schon 
die später gebräuchliche etymologische Deutung des övoua 
Alöns als ds; (Plato Kratylos 403 A) gebilligt und ver- 
treten hat. 

Mit besonderer Ehrfurcht spricht Heraklit von Apollon, 
dem die Worte gelten (fr. 98) ô öva&, ob tò uavrvsióv koti 
Tò èv AsApois, obte Adysı oŬte noúntet dAAd onualveı. Daher 
die Sibylle (fr. 92) uewou£vo oröuarı dyehuore xal dxaAÀÓ- 
Tora xol dudgrsra qOsyyouévg yıllav ræv EEimveltci ti 
povi dia rov Fov. Auch in diesen Worten spricht sich der 
unerschütterte Glaube an die Realität der hehren Gottheit 
Apolls und an die Wahrheit seiner Verkündigungen aus. Im 
Tempel der Artemis ferner legte Heraklit als Weihegabe seine 
Schrift nieder (Diog. L. 9, 6), und nichts deutet an, daß diese 
Beziehung zu der nationalen Göttin als Widerspruch mit seiner 
Überzeugung empfunden wurde. In den unter Heraklits Namen 
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gefälschten Briefen, die aber manche Reminiszenz an echte 
Aussprüche Heraklits enthalten (vgl. Bernays Heraklits Briefe 3ff.), 
findet sich (Ep. 7 Zeile 53 ff.) eine Polemik gegen die 48nv& xo- 
Asuloroıe und den Ares Evvalıog: auch hier wird nicht die 
Existenz dieser beiden Gottheiten geleugnet, sondern nur ihre 
traditionelle Auffassung bekämpft. Zur Eleusinischen Demeter 
stand Heraklits Geschlecht (Strabo 14, 633) in alter Be- 
ziehung: schon Pherekydes hatte dieselbe, soweit wir urteilen 
dürfen (fr. 1.2; Paus. 3, 14, 5), als Erdgöttin gedeutet. Wenn 
Heraklit das königliche Priesteramt, welches eng mit diesem 
Kulte verknüpft war, später an seinen Bruder abtrat (Diog. 
L. 9, 6), so weist doch nichts darauf hin, daß er diesen Schritt 
deshalb tat, weil er in seiner religiösen Überzeugung in Zwie- 
spalt mit dem Glauben an die Existenz der Göttin gekommen 
war. Von der Dike und den Erinnyen redet Heraklit (fr. 23. 
28. 94) wie von Realitäten, und betreffs der ersteren betont 
er wieder ihr óvouc in Deutung ihres Wesens, wie er auch 
fr. 48 das Övou« eines Dinges als bestimmend für das Wesen 
desselben hervorhebt. 

So tritt uns in dem, was wir von der Götterlehre Heraklits 
erfahren, nichts entgegen, woraus wir auf eine Mißachtung der 
Götter des nationalen Glaubens zu schließen ein Recht hätten. 
Freilich wollen christliche Schriftsteller von einer Klage wissen, 
die gegen ihn wegen aseßsıe anhängig gemacht sei: kein altes 
Zeugnis aber bestätigt diese Nachricht, die nichts als eine 
Kombination ist (vgl. Bernays a.a. O. 35£). Hat Heraklit an 
den Volksgóttern Kritik geübt, so kann sich das nur auf die 
Form begiehen, in der die unverstándige Menge diese heiligen 
Persönlichkeiten auffaßte und verehrte. Daher der Ausspruch 
(fr. 5): obvs yırdoxovaı  9so)g o00' owas olrıves elou. 
Nicht die Existenz der Gótter und Heroen wird hier bezweifelt, 
nur die Auffassung ihres Wesens wird bekümpft. Denn für 
die Menge sind die Götter beschränkte, menschenähnliche 
Geschöpfe, die, wenn auch mit mehr als gewöhnlichen Kräften 
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begabt, nur in äußerlicher Beziehung zur Natur und zum Leben 
stehen: für Heraklit aber sind sie die lebendigen Natur- 
erscheinungen selbst, die vernünftigen immanent schaffenden 
Normen und Ordnungen der Dinge und Geschehnisse, die in 
allem wirkenden und über allem waltenden Gotteskräfte. 
Und der Naturordnung, welche alle diese, auf eine einzige 
&eyn zurückgehenden, Einzelhypostasen der Gottheit vertreten, 
entspricht wieder die Sittenordnung, welche die Welt beherrscht. 
So verschieden auch die vóuot der einzelnen Staaten sein 
mögen, sie gehen als Ordnungen auf die einzige Gottesordnung 
zurück. Daher das schöne Wort (fr. 114): roepovraı yao 
novrss ol dvdonmeioı vouoı xò Evög Tod Yelov' xgerti yàg 
tooovzov óÓxócov Fhe xal éEagxsi načo wol megiplveran. 
Dieser innigen Wechselbeziehung zwischen der góttlichen Natur- 
ordnung und dem Sittengesetze der Staatsordnung hatte Heraklit 
einen besonderen Teil seiner Schrift, den Adyog zoAwuiwxóg, ge- 
widmet, Diog. L. 9, 5. 

Die tiefe Auffassung der Gottheit als der immanenten 
Weltenvernunft und Sittenordnung erklärt es, daß Heraklit 
mit einem so leidenschaftlichen Zorn alle frivole und ober- 
flächliche Erfassung der Götter bekämpft. Wenn er erklärt 
(Diog. L. 9, 1), Homer und Archilochus hätten verdient, aus den 
Preiswettkämpfen verwiesen und mit Ruten gezüchtigt zu 
werden, so kann sich ein solches scharfes Wort nur aus der 
sittlichen Entrüstung über die unwürdige Art erklären, mit 
der namentlich der erstere die Götter dargestellt hat. Und.aus 
diesem sittlichen Zorn erklärt sich auch der Haß und die Verach- 
tung, aus denen heraus er immer wieder gegen die vernunftlose 
Menge die Pfeile seines Grimms richtet. Die Menschen beten, 
sagt Heraklit voll Entrüstung, zu den Götterbildern, wie wenn 
jemand mit Gebäuden Zwiesprache halten wollte (fr. 5.): denn 
für Heraklit ist das Walten der Götter unabhängig von Bildern 
und Kultstátten. Die polemischen Bemerkungen gegen die 
räumliche Fixierung der Gottheiten und ihr Gebundensein an 
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Tempel und Altäre in Ep. 4, Zeile 9ff. (vaoig àzxoxsxAswu£vog — 
év ondreı — im zweolßoAog und als Statue) scheinen wieder 
auf tatsächlichen Aussprüchen Heraklits zu beruhen. Sein 
Eifern gegen Bakchen und Mysten (fr. 14. 15) geschieht nicht, 
weil er den Kult als solchen verwirft, sondern nur weil Mysterien 
und Dionysien in schamloser Weise gefeiert werden. Auch 
hier also kann sein Tadel sich nur auf die Form beziehen, 
in welcher der Kult vollzogen wird. Und so verlangt er auch 
von den Opfernden innerliche Reinheit; die Sühngebräuche gelten 
ihm nur dann als wirkliche Heilmittel der Seele, wenn sie in 
rechtem Sinne geschehen (fr. 68, 69); die Blutrache geißelt er 
(fr. 5), weil dieselbe unter religiösem Deckmantel nichts ist 
als die Betätigung von Rache, Haß und Ungöttlichkeit. 

Man ersieht aus alledem, daß Heraklits Polemik nicht 
den Göttern selbst und auch nicht der Götterverehrung an 
sich gilt: nur die verständnislose Auffassung der Götter als 
toter Götzen und die rohe, sinnlose und unsittliche Form des 
Kults ist es, gegen die sein Haß und sein Tadel gerichtet ist. 
Denn für Heraklit sind die Götter die Hypostasen bestimmter 
lebendiger Stofformationen und Phasen des Naturprozesses, 
die als Sonderbildungen der einen Grundsubstanz denselben 
Charakter, wenn auch in abgeschwächter Wesenheit, tragen 
wie die letztere selbst. So kann Heraklit vom $sóg und dem 
Delov schlechthin (Aetius 1, 7, 22; fr. 11; 33; 67; 78; 83; 
102) und von den sol und den $eí« (Aristot. part. anim. 
A 5. 645* 20f; fr. 5; 24; 86) sprechen. Ist ó $sóg identisch 
mit der Vernunft, dem Logos (Sext. math. 7, 129), der Har- 
monie (fr. 51) und der gvsıs, als der lebendigen Natureinheit, 
80 sind die Einzelgótter, als die bestimmten Einzelphasen und 
Zustánde der lebenden Materie, nicht minder Tráger der ver- 
nünftigen Weltordnung. So kann Heraklit ferner vom Blitz 
des Zeus sagen (fr. 64) và Óà xdvræ olanlteı xspevvóg und 
doch den Prozeß der Gewitterbildung in ihren Einzelphasen 
festzustellen suchen (Aetius 3, 3, 9): denn Blitz und Donner 
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und was mit ihnen zusammenhängt ist für Heraklit der un- 
mittelbare Lebensprozeß, die sich wandelnde Körperform der 
Gottheit selbst und die Ordnung jener ist die Manifestation 
eben der Gottesvernunft. Und ferner: wenn in Heraklitscher 
Auffassung Helios täglich stirbt (fr. 6), so ist das kein Hindernis, 
in ihm zugleich diejenige Erscheinungsform der Gottheit zu 
erkennen, welche die für das kosmische Leben höchste und 
entscheidendste Bedeutung hat. Sein wechselseitiges Leben und 
Sterben ist eben die für den Kosmos notwendige Ordnung, der 
sich der Gott bereitwillig unterzieht. Die Aussprüche Heraklits 
über Helios (fr. 94; 100) lassen die zentrale Bedeutung des 
letzteren erkennen: nichts steht der Annahme im Wege, daß 
Heraklit den allgemeinen Glauben teilt, welcher auch Apollon 
als Kultnamen des Sonnengottes faßte und erklärte. 

Für Heraklit steht es fest, daß es nur einen gemeinsamen 
Seelenstoff, als die feinste und die eigentlich ätherische Form 
der Weltmaterie schlechthin, gibt, welche den Kosmos erfüllt 
und in seinem ewigen Auf- und Abwogen die Götter ebenso 
bildet wie die irdischen Wesen: nur mit dem Unterschiede, 
daß jene reiner und unvermischter die ursprüngliche Wesenheit 
bewahren, während die tellurischen Gebilde, durch den Erde- 
stoff des Leibes beschwert, ihre göttlichen Seelen nicht rein 
zu erhalten vermögen. So kann Heraklit Götter und Menschen 
prinzipiell gleichsetzen (fr. 62); von Seelen und Dämonen ist 
ihm die Welt erfüllt (Diog. L. 9, 7); es ist derselbe Stoff, 
welcher die Sonne täglich neu bildet und welcher die Seelen 
gestaltet. Aber die Götter, als die sich ewig gleich erneuernden 
höheren Bildungen von Äther und Licht, von Luft und Winden, 
von Sonne, Mond und Gestirnen, werden als Träger der Natur- 
ordnung zugleich zu sittlichen Gewalten, deren Verehrung reine 
Hände und reine Seelen verlangt. 

Es ist nur eine Konsequenz der Weltanschauung Heraklits, 
in der Materie und Vernunft in unlöslichem Bunde vereinigt 
sind, daß Heraklit am Glauben an die Wahrheit der Mantik 
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festhält. Denn sind alle Naturerscheinungen die Manifestationen 
der Gottheit und steht ferner die menschliche Seele, da sie 
selbst eine stoffliche Bildung und zugleich ein Teil der all- 
gemeinen Weltvernunft ist, in intensivstem geistigen Verkehre 
mit der göttlichen Außenwelt, so ist damit von selbst die 
Möglichkeit gegeben, daß ein auf die Zeichen der Gottheit 
achtender Sinn dieselben auch zu verstehen und zu deuten 
weiß. Heraklit spricht sich denn auch (fr. 92. 93) entschieden 
für die Wahrhaftigkeit des Apollinischen Orakels aus, und 
Chaleidius in Tim. 249 sagt allgemein: asserit (Heraelitus) 
divinationis usum, et praemoneri meritos, instruentibus divinis 
potestatibus. Auch hierfür verweise ich auf meine Abhandlung 
in den Jahrbch. f. d. kl. Altert. a. a. O. 

So dürfen wir unser Urteil über die Lehre Heraklits dahin 
zusammenfassen, daB dieselbe keineswegs gegen die Volks- 
religion selbst gerichtet gewesen ist. Gleich dem Pherekydes, 
welcher in seiner Schrift die Betrachtung der pVoıg mit der 
Deutung der #sol, der Volksgótter, als der Personifikationen 
stofflicher Formbildungen und räumlicher Sphären, verband, 
hat auch Heraklit im ersten Teile seiner Schrift eine Darstellung 
der einheitlichen Kosmosbildung und der Stoffevolution ge- 
geben, um im zweiten Teile eine Kritik der religiösen Vor- 
stellungen anzuschließen, die an der Realität und der physi- 
kalischen Wesenheit der Volksgötter keinen Zweifel erhob, 
wohl aber gegen die fetischistische und unsittliche Auffassung 
derselben und die rohe Art ihres Kults entschiedenen Protest 


einlegte. 
Daß wir über die älteren Ionier — Thales, Anaximander, 
Anaximenes — nichts erfahren, was uns berechtigte, in ihrer 


Auffassung der Gottheit und der Gótter Beziehungen auf die 
Tatsachen des Volksglaubens zu erkennen, kann bei der Dürftig- 
keit unserer Quellen nicht auffallen. An und für sich liegt 
kein Grund vor, eine solche Wechselbeziehung zwischen ihrer 
Spekulation und dem Volksglauben zu bezweifeln. Denn haben 
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sie, wie wir sahen, die aus dem Urprinzipe abgeleiteten 
elementaren Bildungen bestimmt als einzelne göttliche Per- 
sönlichkeiten aufgefaßt, so ist die Möglichkeit, ja die Wahr- 
scheinlichkeit, daß sie diese Einzelgötter mit bestimmten Ge- 
stalten des Volksglaubens identifiziert haben, nicht ausgeschlossen. 
Beachtenswert bleibt es jedenfalls, daß Diogenes von Apollonia, 
dessen Abhängigkeit von Anaximenes in allen wesentlichen 
Punkten feststeht, auch seinerseits das höchste Gottesprinzip 
mit Zeus identifiziert, Philodem. de piet. 6^ (Doxogr. 536). Wie 
schon Homer O 192 in den Worten 


Zeve Ó Hay” ovoavoóv süovv èv aldEoı xol vepelnoıv 
5 74 Q Q ; 


als die in dem Begriffe des Zeus geeinten Teile des Himmels 
den «i$jo, die Feuerregion, einerseits, und den &ńýọ, die Luft- 
region, anderseits hervorhebt, so hat Heraklit ebenso seine 
Feuersubstanz, wie Anaximenes — Diogenes ihre Luftsubstanz 
mit dem nationalen Himmelsgotte Zeus zu identifizieren 
vermocht. 

Hiernach haben wir ein Recht zu behaupten, die ionische 
Gottes- und Götterlehre sei kein Bruch mit dem Volksglauben 
gewesen, sondern der Versuch, den letzteren tiefer zu erfassen 
und zu begründen. Hatten die Götter des griechischen Poly- 
theismus, wie Zeller a. a. O. 1°, 54 sagt, in Wahrheit nur die 
Teile und Kräfte der Welt, die verschiedenen Gebiete der 
Natur und des Menschenlebens zum Inhalt, so sehen wir die 
lonischen Denker dieser Auffassung der Gottheit und der Gótter 
sich anschließen. Aber in dem Ringen ihrer Seelen nach einer 
einheitlichen Weltanschauung gestaltet sich ihnen der ganze 
Kosmos zur Entfaltung einer einheitlichen Gottessubstanz, aus 
der die einzelnen Phasen der Stoffevolution in organischem 
Werden hervorgehen. Mit dieser Gottessubstanz und mit den 
aus ihr hervorgegangenen Stofformationen, Entwicklungsstufen 
und Zuständen der Materie den höchsten Gott und die ihm 
untergeordneten Einzelgötter des Volksglaubens in Beziehung 
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zu bringen, ja jene mit diesen zu identifizieren, haben sie kein 
Bedenken getragen. So wird ihre Spekulation zu einer Recht- 
fertigung des Volksglaubens: nur aus diesem religiósen Gesichts- 
punkte ist die ionische Forschung verständlich, die hierin 
durchaus als die Fortsetzung der älteren theologischen Spekulation 
erscheint. Wie die scholastische Philosophie mit ihrer subtilen 
Dialektik, tiefen Spekulation und großartigen Gelehrsamkeit 
nichts anderes ist als die Rechtfertigung des christlichen Dogmas 
vor dem Verstande, so gelten auch die Anfänge der griechischen 
Philosophie — in der ionischen, eleatischen und pythagoreischen 
Forschung — in erster Linie der Frage nach dem Wesen der 
Gottheit und der Götter. Es ist nur der eine bedeutsame 
Unterschied zwischen der Scholastik und der älteren griechi- 
schen Philosophie, daß jene, von den eisernen Banden des 
Dogmas festgehalten, niemals in die reinen Höhen der freien. 
Forschung gelangt, während die griechischen Denker, selb- 
ständig und unbefangen dem Glauben gegenüberstehend, aus 
seinen Fesseln sich in immer freieren und kühneren Spekulationen 
zu lösen wissen. 


San Lucio 
Hagiographisches und Ikonographisches 
Von E. A. Stückelberg in Basel 
Mit drei Abbildungen im Text 

Hart an der Schweizergrenze, 1545 m über Meer liegt auf 
der Paßhöhe zwischen dem tessinischen Val Colla und dem 
italienischen Val Cavargna das einsame Bergkirchlein San Lucio. 
In kirchlicher Beziehung ist das Gebiet mailändische Enklave, 
umgeben vom Bistum Como, heute angrenzend an die 1888 
errichtete Diözese Lugano. 

Zu diesem Heiligtum pilgerte man seit vielen Jahrhunderten 
jeweilen am 12. Juli, dem Festtag des heiligen Lucio; im neun- 
zehnten Jahrhundert hat man die Feier auf den Rochustag, 
den 16. August verlegt. 

Den Heiligen und die Wallfahrt nach San Lucio zu er- 
forschen, erschien dem Verfasser als eine schöne und lohnende 
Aufgabe. Vor allem galt es Person, Namen und Lebens- 
zeit San Lucios festzustellen; er hat nichts zu tun mit dem 
bekannten heiligen Bischof von Chur, dem heiligen Papst und 
den vielen anderen Konfessoren und Märtyrern des Namens 
Lucius. Er ist vielmehr ein Hugo bzw. Uguccio gewesen. In 
Ober- und Mittelitalien finden wir zahlreiche Varianten dieses 
Namens: 1150 zu Vercelli, 1190 zu Ferrara, im 12. Jahrhundert 
zu Lodi, 1256 und 1268 zu Pesaro und Jesi, 1297 zu Sini- 
gaglia, um 1300 zu Lucca, 1302 zu Sarsina, um 1304 zu 
Novara. Viele dieser Personen mögen ihren Namen von dem 
heiligen Uguzo herleiten, insbesondere die Prälaten, die als 
Uguecio, Ugutio, Huguitio oder Ugueius urkundlich und offiziell 
auftreten. Mit Recht nennen die Bollandisten unsern Heiligen 
Uguzo; sie widmen ihm eine halbe Seite und zwar auf Grund 
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gedruckten oberitalienischen Materials! Aus Uguzo wurde nun 
durch Vorsetzung des italienischen Artikels il Luguzon (Dasio 
1516), Luguzonus (Lugano 1280 und Giornieo), Lugutionus 
(Semione), Lugutio (B. Giovio 1545) und Luguzzone (Giussani 
1582). Durch Zusammenziehung entsteht aus dieser Namens- 
form dann Luzzono (Carlazzo 1496) und Luzzon (Tavordo 1628), 
Luzone (Scaria 1588). Eine weitere Abkürzung macht hieraus Lüz, 
Lüzi, Luei und schließlich Lucio (seit 1700), Lucius (seit 1612). 

Aber nur der Name des Heiligen hat sich verändert; sein 
Charakter und sein Patronat ist dasselbe geblieben. Das be- 
weisen uns nicht literarische — diese setzen erst im 17. Jahr- 
hundert ein —, sondern ikonische Quellen. Lucio wird nämlich 
dargestellt als der Schutzherr der Älpler; das älteste Bild 
zeigt ihn mit dem Bergstock, neben ihm einen Ochsen und zwei 
Ziegen (Lugano 1280). Das zweitälteste Gemälde stellt drei 
Schafe (Semione) und Berge neben den Heiligen. Diese Attri- 
bute charakterisieren S. Lucio deutlich als einen anderen 
Wendelin, einen Viehpatron in den Bergen. Aber noch ein 
weiteres, ganz spezielles Kennzeichen findet sich seit dem 
15. Jahrhundert ausnahmslos auf allen Bildern des Heiligen; 
es ist ein Käse. Der Schreiber dieser Zeilen ist diesen Bildern 
auf zahlreichen Fahrten in Berg und Tal nachgegangen und 
hat sie sorgfältig skizziert, gezeichnet, gepaust oder photo- 
graphiert; eine Sammlung von etwa vierzig authentischen 
Bildern, vom Mittelalter bis auf den heutigen Tag reichend, 
kam zustande. Sie zeigt, wie das Patronat sich gleich bleibt, 
die Darstellung sich aber erweitert. Das Vieh wird nicht 
mehr abgebildet, aber dafür treten die Empfänger des Käses 
neben S. Lucio auf: in Carona 1486, in der S. Luciokapelle 
auf der Paßhöhe im 16. Jahrhundert (Deckenfresko mit einem 
Manne, Ölgemälde mit zwei Frauen) In Medeglia 1687 und 


! Die ganze — recht spärliche — Literatur über S.Lucio findet 
sich, zusammengestellt vom Verfasser dieser Zeilen, im Schweiz. Archiv 
für Volkskunde 1910 Heft 1. 
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in Mailand (um 1840) sehen wir Arme beider Geschlechter 
und Kinder vor dem Heiligen. San Lucio wird in der älteren 
Zeit jugendlich und bartlos, fast als Knabe (Verscio, Fig. 1) 
und Semione (Fig. 2), seit dem 15. Jahrhundert regelmäßig 


ds lumunov 


‘909 
Fig. 1 Fig. 2 
Uguzo mit dem angeschnittenen Käse Uguzo, den Käse anschneidend 
Fresko in Verscio - Pedemonte Fresko in Semione 
(Originalzeichnung des Verfassers) (Originalzeichnung des Verfassers) 


mit blondem Barte abgebildet. Seine Tracht besteht aus 
einem breitkrempigen Älplerhut aus Wolle; er trägt eine Jacke 
oder ein Hemd, darüber einen dunklen Mantel, lange meist 
ganz anliegende Hosen, niedere Schuhe oder Sandalen; am 
Gürtel ein Messer, seltenerweise auch ein Leck- oder Salz- 
täschehen (Puria, Mailand). Auf einzelnen Bildern sieht man 
das Innere einer Alphütte, oder deren Geräte (Medeglia, Kirche 
und Bildhaus, sowie S. Annakapelle auf dem Luciopaß). Alle 
mittelalterlichen Bilder sowie einige des 16. und die des 19. Jahr- 
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hunderts legen dem Heiligen den Nimbus bei. Nur beiläufig 
erwähnt sei, daß S. Lucio auch dargestellt wird in betender 
Haltung, entweder mit erhobenen Händen (S. Lucio) oder vor 
dem Bild des Gekreuzigten (S. Lucio, Gewólbefresko des 16. Jahr- 
hunderts, und Isone 1901). Auch Blinde und Lahme erscheinen 
vor dem Heiligen.! 

Diese Bilder geben deutlich zu verstehen, was sich das 
Volk von S. Lucio dachte und was es von ihm wünschte. 
Er ist der Patron der Alpwirtschaft, im besonderen der Sennen, 
die Milch und Käse erzeugten und verkauften; dann ist er der 
Spender, der Wohltäter der Armen, endlich der fromme Beter 
und Fürbitter. 

Die urkundlichen, literarischen und monumentalen Quellen 
fügen noch einige Züge bei. Schon im 15. Jahrhundert heilt 
S. Lucio Augenleidende: ein Pilger aus Puria eilt zu seinem 
Heiligtum; Brautio? singt: fons ortus medicis rubescit aquis. 
Damit ist der Teich auf S. Lucio gemeint, in dessen trübem 
Wasser man sich die Augen wusch oder das man sich zu Tale 
bringen lieB, wenn man selber die mühevolle Wallfahrt nicht 
unternehmen konnte. Die Bollandisten erwähnen die Augen, 
die ex voto in Silber und Wachs ins Heiligtum von S. Lucio 
gestiftet wurden. Es ist klar, daß die Namensformen Luzzon 
und Lucio so gut wie Lucia an Lux, das Augenlicht, erinnerten. 
Als der Schreiber voriges Jahr das San Luciofest mitmachte, 
war der von den Augenkranken sonst besuchte Teich des 
Heiligen ausgelaufen und vollständig trocken; und Votivgaben, 
die auf Augen bezüglich waren, fehlten sowohl in der Kirche 
als in den Verkaufsständen. Dafür gilt S. Lucio gleich den 
benachbarten Bergheiligen S. Mirus, S. Donatus, S. Amatus 
als Wetterpatron; Frauen aus dem Cavargnatal, deren Felder 
und Bäume nach Regen lechzten, wandten sich noch voriges 
Jahr am Luciofest an unseren Heiligen. 


1 Heilungen von Blinden und Lahmen finden sich in Dutzenden von 
italienischen Heiligenlegenden. 2 S. unten 8. 340. 
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Der Heilige hat jedenfalls vor dem zwölften Jahrhundert 
gelebt; er muß im Geruch der Heiligkeit gestorben sein und 
an seinem Grab geschahen Wunder. In jedem Fall wallte 


man schon im Mittelalter aus vielen italienischen, zum Teil 


recht entlegenen Diözesen zu seinem Heiligtum. Von welcher 


Richtung man auch kommen mag, die Reise ist beschwerlich, 


denn nur auf überaus steilen und nicht ohne weiteres findbaren 
Fußwegen! erreicht man die Paßhöhe, auf der St. Lucio’s 
Kirchlein steht. Es ist ein grauer langgestreckter niederer Bau mit 


kurzem und stumpfem Turm; 
der Chor und das einschiffige 
Langhaus sind von derselben 
Höhe und Breite, beide nur 
durch Bogen in einige Kom- 
partimente, die eingewölbt 
sind, geschieden. Ein Gitter 
trennt Altarraum und Schiff. 
Auf dem Hochaltar steht 
eine hölzerne Statue des 
Heiligen, vielleicht 10 oder 
20 Jahrealt. Das ehemalige, 
aus dem 15. Jahrhundert 
stammende Standbild wird 
in der Sakristei aufbewahrt. 
Es ist behängt mit Rosen- 
krünzen und anderen kleinen 


Gaben (Fig. 3). 


! Sie waren früher noch 
weit schlechter; denn daB S. Carl 
mit heiler Haut die Reise 
Porlezza-Cavargna-San Lucio- 
Sonvico überstand, betrachtet 


sein Biograph Guissano als 
Wunder. 
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Fig. 3 
Uguzo mit dem Vollkäse 
Statue auf dem S. Luciopaß 


(Originalphotograrhie) 
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Die Pilger ziehen in der Nacht zum Heiligtum empor, 
geistliche Lieder singend, in größeren oder kleineren Gruppen, 
die zum Teil vom Ortsgeistlichen geführt oder begleitet sind. 
Voriges Jahr waren 6 Pfarrer und etwa 1500 Pilger oben. Gleich 
nach der Ankunft pflegen diese, einer hinter dem andern, den 
Rand des ehemaligen Lucio-Teiches, ein paar Schritte nörd- 
lich von der Kirche abzuschreiten. Sie ziehen mehrmals im 
Kreis herum, den Rosenkranz betend, um sich dann in zwei 
weitere Kreise, nördlich davon, etwas höher gelegen, zu be- 
geben, wo derselbe Umgang stattfindet. Dann gehen die Wall- 
fahrer in die Kirche, oder wohnen unter der Tür der Messe 
bei. Nachher kaufen sie Kerzen, welche beim Lucio-Altar 
auf einem eisernen Gestell herunterbrennen; am Rochustag er- 
hält auch die Rochuskapelle derartige Gaben. 

Am Hochaltar und in der Sakristei pflegen Priester ver- 
schiedene Gegenstände zu segnen, welche die Andächtigen in 
ihren Bündeln zu Berge getragen haben. Es sind meistens 
Kleidehen von Kindern und Windeln. Auch Eheringe 
werden präsentiert. Viele Pilger bitten je nach dem Be- 
dürfnis um Regen oder Trockenheit. Daß viele Wünsche in 
Erfüllung gegangen sind, bezeugten mir zahlreiche Aussagen 
von Geistlichen und Laien, bewies die als Votivgaben auf- 
gehängte Krücke, ein wächsernes Bein, ein Arm. Und als 
1909 tausend Gebete um Regen gen Himmel gestiegen waren, 
ballten sich Wolken und es kam der ersehnte Regen; die 
Älpler waren vollauf befriedigt von ihrer Wallfahrt. 

Doch es gilt nun die Bilder des Heiligen zu erklären; 
sind dieselben doch die ältesten sicheren Zeugnisse über 
S. Uguzo. 

Das stehende Attribut ist der Käse (Fig. 1—3); an der alten 
Statue der Luciokirche ist es eine volle, runde Scheibe, später 
sind es stets angeschnittene Scheiben und das weggeschnittene 
Dreieck ist in der gebenden Hand des Heiligen oder in der 
ausgestreckten Hand eines Armen. Die Absicht der Bildner, 
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den Heiligen als Wohltäter, als Schenker des Landesprodukts 
darzustellen, ist klar. In gleicher Weise wird als Patron des 
Weins und der Reben S. Morand im Elsaß, S. Urban in der 
Champagne, S. Theodul im Wallis mit einer Traube abgebildet. 
Überall sind dann aus dem Bilde volkstümliche Legenden 
entstanden. 

Im Kultgebiet S. Uguzos wird erzählt — seit dem 17. Jahr- 
hundert wird die Legende auch aufgezeichnet —, der Heilige 
habe als armer Knecht so viel Käse verschenkt, daß sein Brot- 
herr ihn unter dem Verdachte, er verschenke nicht das Er- 
Sparte, sondern des Herrn Gut, davonjagte. Uguzo habe ver- 
standen, aus den übrig gebliebenen Molken ein zweites Mal 
Käse zu machen!; dadurch brachte er die Sennerei seines neuen 
Brotherrn zur Blüte, wührend die Habe des frühern Herrn 
abnahm. Voll Neid habe dieser ihn getótet; nach einer Version 
ist er erdolcht worden, nach anderer? ist er von bósen Knechten 
in siedender Mileh zu Tode gebracht worden. 

Ein Quell entsprang an der Stätte des Martyriums.? 

Der blutige Leib sei in den Teich geworfen worden und 
dessen Gewässer färben sich alljährlich rot^ am Todestag des 


! Wunderbare Vermehrung von Speisen begegnen in vielen Heiligen- 
legenden. 

* Diese Version wurde Rahn im Bleniotal mitgeteilt. Ob sie nun 
individuelle Meinung eines Pfarrers oder Volkstradition ist, in jedem 
Fall hängt sie mit den Darstellungen S. Uguzos, die neben den Heiligen 
einen großen Milchkessel (über dem Feuer) stellen, zusammen. Vgl. die 
Gemälde zu Medeglia (in der Pfarrkirche und einem Bildhaus an der 
Straße), sowie in der S. Annakapelle auf S. Lucio. Gesottene Heilige 
Waren dem Volk aus den Legenden von S. Johann und S. Veit geläufig. 


* Das ist ein dem Hagiographen geläufiger Zug der Legenden; 
erinnert sei nur an die Quellen von Tre Fontane und Zürich (Marter- 
stätte von SS. Felix und Regula bei der Wasserkirche), in Carrara, 
Aquileia, 

t Auf eine heidnische Parallele zur Blutfarbe weist mich Wünsch: 
den alljährlich sich rotfärbenden Adonisfluß; vgl. dessen Schrift Das 
Frühlingsfest der Insel Malta S. 22f. Ein Beispiel aus der italie- 


22* 
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Heiligen. Dieser Zug tritt besonders in den Versen der Dichter, 
die den Heiligen im 17. Jahrhundert besangen, hervor. Im 


Martyrologium poeticum des Brautius lesen wir: 


A primo pulsus, quoniam benefecit egenis 
Alterius Domini Pastor adauxit oves, 


dann: 
Invidia dominum rebus stimulante minutis 


Insons Uguzo damna cruore luit, 


und schließlich: 


Sanguis ubi cecidit Pastoris caede perempti 
Fons ortus medicis sponte rubescit aquis. 


Bulzius singt in seinem Sacrarium poeticum (Como 1665 II 23): 


(Annua die, qua caesus est, fons 

ortus in eius obitu rubescit). 

Nox ubi funestis illata est improba talis 
Saxea fontanas terra profundit aquas. 


Annua sacrilega cum lux necis atra recurrit 
Viscere de gravido, quae fluit, unda rubet. 


Deflet humus, cum fundit aquas, fretus, anxia fundens 
Rubras; sanguineis deflet humus lachrymis. 


Beide Lieder sind in Boscas Martyrolog von Mailand 1695 
(mit orthographischen Variationen) abgedruckt (p. 190 und 191). 

Der rote Teich ist abgebildet auf einem Freskogemälde 
an einem Privathaus zu Tavordo vom Jahre 1628. 

Der Heilige wurde mit einem Dolch (pugio), der landes- 
üblichen Waffe, getötet. Ein Wandgemälde zeigt diesen Dolch 
in der Hand des Mörders (Pfarrkirche zu Puria); auf zwei 
Bildern (Deekengemälde auf San Lucio und Wandbild zu Puria) 
sieht man die blutige Seitenwunde an der rechten Brust des 


Märtyrers. 


nischen Hagiographie bietet Ferraris Catalogus p. 75 im Leben des 
h. Gemulus Martyr: lapides fontis, in quem sanguis martyris profluit ... 
inrubescunt quasi sanguine tincti. 
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Die große Zahl der Bilder aber zeigt ein Messer in der 
Hand des Heiligen; die Scheide hängt am Gürtel. Erwähnt 
seien nur die Fresken des 15. Jahrhunderts in Semione, Verseio 
und Carona, ferner die Statuen von Sonvico und Puria, alles 
Denkmäler in Kirchen. Überall aber hat der Künstler das 
Messer in die Hand des Heiligen gelegt, als Käsemesser, d. h. 
mit der Gebärde des Schneidens, und regelmäßig ist der Käse, 
von dem der Heilige verschenkt, angeschnitten. Ist wohl das 
Marterinstrument, das dem Heiligen nach normaler, allgemeiner 
Sitte der Heiligen-Ikonographie beigelegt wurde, im Laufe 
der Zeit als Käsemesser verstanden worden? 

Die Frage verlangt zusammen mit der Behandlung der 
anderen Attribute erklärt zu werden. 

Käse ist das Hauptlandesprodukt auf den Alpen, wo 
S. Lucio verehrt wird. Nichts ist natürlicher, als daß man, 
da bares Geld rar war, die Opfer in Form von Käsen dar- 
brachte, Solches bezeugen auch die Bollandisten. Man hat 
nun den Heiligen mit den zu seinen Füßen niedergelegten 
Gaben, eben den Käsen, gesehen; man hat das Bild wiederholt. 
Man hat das Attribut nach allgemeiner Sitte in die Hand des 
Heiligen gelegt, wie die Traube den Weinbeschützern, wie das 
Haupt den enthaupteten Heiligen.‘ Die Statue in der Wall- 
fahrtskapelle repräsentiert diesen Typus: der volle (unan- 
geschnittene) Käse in der Linken des Heiligen. Die anderen 
Bilder gehen einen Schritt weiter: sie geben den Heiligen den 
Käse ansehneidend. Dann den Käse angeschnitten. Ein 
Armer empfängt ein Stück, ein zweiter geht mit einem 
empfangenen Stück davon (Carona 1486). Spätere Bilder zeigen 
den Heiligen inmitten seiner Molkereigeräte in der Sennhütte, 
unter deren Tür die Bedürftigen erscheinen. Die Entwickelung 


.  * Beispiele: Urs, Victor, Felix, Regula, Exuperanz, Placid von 
Disentis, Vietor von Tomils, Dionys von Paris, Eleutherius und Rusticus, 
Boetius (Pavia), Dalmatius, Ursiein (Ravenna), Domneo (Bergamo), 
Emygdius (Ascoli). ` 
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der Legende aus dem Bild dürfte einleuchtend sein, und aus 
der Legende entstehen wiederum die ausführlicheren Bilder. 

Das Messer, ein Instrument, das seit langem! und heute 
noch als Gerät und als Waffe bei den Italienern gebraucht 
wird, ist vielleicht ursprünglich das Marterinstrument gewesen. 
Im Verlauf der Zeit wird es aber, seitdem der Käse in die 
eine Hand des Heiligen gelegt wird, als Käsemesser zu dem 
Käse in Beziehung gesetzt. Das Bild des Heiligen fängt an 
zu erzählen: es zeigt, wie er Käse zerschnitten, um ihn den 
Armen zu geben. Und seit dem 17. Jahrhundert tauchen diese 
Armen auf den Bildern auf, in Carona, auf San Lucio (Decken- 
bild und Ölgemälde), in Medeglia (1687) und in Mailand 
(um 1840). 

Es bleibt noch der rote Teich. Das Cavargnatal stand 
seit dem 15. Jahrhundert wegen seiner Eisenindustrie mit 
Mailand in reger Verbindung. Sollte schon das eiserne Messer, 
dieses stehende Attribut des Heiligen, ursprünglich eine Gabe, 
ein Specimen der Landesproduktion gewesen sein? Sollte die 
rote Farbe des Teiches vom Eisengehalt der Erde herrühren? 
Für beides fehlen alle Beweise. Vielmehr scheint durch ein 
naturgeschichtliches Phänomen der Teich nur zu bestimmter 
Zeit — im Hochsommer, am 12. Juli — die rote Farbe ge- 
zeigt zu haben. Jetzt liegt er trocken und der Boden unterscheidet 
sich in nichts von dem der Umgebung. Ohne Zweifel aber 
handelte es sich blof um rote Spaltalgen, wie sie in den Berg- 
gewüssern häufig vorkommen. Der Verfasser hat sie schon 
auf dem St. Gotthard, aber auch in der Ebene, im Züricher- 
und im Murtenersee wahrgenommen. Die oscillatoria rubescens 
im letzteren See, an dessen Ufer die Schlacht gegen Karl den 
Kühnen getobt hat, hießen die Murtener ,Burgunderblut ^. 


! Als S. Carl Borromaeus das Cavargna- und Collatal visitierte, 
brachten die Einwohner ihre Stócke und Messer mit ihm in Berührung 
und bewahrten sie fortan als Reliquien. Guissano Vita di S. Carlo, 
Brescia 1611 p. 293. 
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Auch Millionen winziger roter Krebschen pflegen die Alpen- 
seen gelegentlich rot zu färben. 

Sollte die rote Farbe nicht nur an Blut erinnert haben, 
sondern die Legende vom blutigen Tod des Heiligen erzeugt 
haben? So weit darf man nicht gehen; man wird dabei stehen- 
bleiben müssen, daß zuerst das Wasser da war, Quelle oder 
Teich. An dieser Stelle mag man sich niedergelassen haben, 
hier entstand vielleicht eine Hütte, in jedem Fall die Kapelle, 
die heutige Wallfahrtskirche. Die Phantasie des Volks, immer 
auf der Suche nach einer Erklärung, die sich von den Tat- 
sachen, von der Wahrheit entfernt, brachte das Wasser und 
seinen Heiligen in Verbindung. An der Marterstätte soll ein 
Quell entsprungen sein, oder in den Teich habe man den Mär- 
tyrer geworfen; deshalb färbe sich das Wasser. Die Tötung 
des Heiligen erinnert an die blutigen Grenzzwistigkeiten, die 
im Mittelalter auf den Bergeshöhen der Gegend ausgefochten 
worden sind; man denkt auch an die Streitigkeiten, bei denen 
das Messer am Abend der Luciuswallfahrt selbst, wenn der 
starke rote Wein die Gemüter erhitzt hatte, seine Rolle gespielt 
hat. Und gerade um dieser Konflikte willen haben geistliche 
Behörden im Bistum Como die Wallfahrt nach San Lucio ein- 
stellen lassen. Nur noch die nahe gelegenen Dörfer, fast alle 
zu den Bistümern Mailand und Lugano gehörig, beteiligen sich 
heutzutage an der Feier. 

Die Archäologie des Heiligen aber dürfte ein Schulbeispiel 
für die wechselseitige Beeinflussung von Bild und Legende 
darstellen und um so interessanter sein, als keine kirchliche 
Behörde korrigierend in freies volkstümliches Schaffen ein- 
gegriffen hat. S. Uguzo ist auch insofern eine merkwürdige 
Erscheinung, als die Legende eine ganze Sammlung von 
Legendenzügen auf sein Haupt vereinigt hat. 


II Berichte 


Die Berichte erstreben durchaus nicht bibliographische Voll- 
ständigkeit und wollen die Bibliographien und Literaturberichte 
nicht ersetzen, die für verschiedene der in Betracht kommenden 
Gebiete bestehen. Hauptsächliche Erscheinungen und wesentliche 
Fortschritte der einzelnen Gebiete sollen kurz nach ihrer Wichtig- 
keit für religionsgeschichtliche Forschung herausgehoben und beurteilt 
werden (s. Band VII, S. 4f.) Bei der Fülle des zu bewältigenden 
Stoffes kann sich der Kreis der Berichte jedesmal erst in etwa 
vier Jahrgängen schließen. Mit Band XII (1909) beginnt die neue 
Serie, und es wird nun jedesmal über die Erscheinungen der Zeit 
seit Abschluß des vorigen Berichts bis zum Abschluß des betr. 
neuen Berichts referiert. 


2 Ägyptische Religion (1906—1909) 
Von A. Wiedemann in Bonn!) 


Allgemeines. Beziehungen zu anderen Religionen. 
Die große Anzahl von Textpublikationen und Bearbeitungen, 
welche über die ägyptische Überlieferung in den letzten Jahren 
erschienen ist, hat vielfach die Kenntnis der altägyptischen 
Religion gefördert. Da das vorliegende Material so gut wie 
ausschließlich aus Tempeln und Gräbern stammt, so enthält 
fast jeder Text und seine Erörterung Angaben, welche für die 
Erkenntnis der Religion in Betracht kommen. So würde nur 
eine vollständige Übersicht der ägyptologischen Literatur, wie 
sie die großen Jahresberichte? geben, auch die religions- 


! Vgl. Archiv für Rel.- Wiss. VII S. 471—480, IX S. 481—499. 
2 Wiedemann Ägypten im Jahresber. der Geschichtswissenschaft für 
1905, 1906, 1907. Berlin 1906—1908; und Griffith Archaeological Report 
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geschichtlichen Studien erschöpfen. An dieser Stelle soll das 
hervorgehoben werden, was für den Religionsforscher, nicht 
ausschließlich für den ägyptologischen Spezialisten, von be- 
sonderer Bedeutung sein kann. 

Zunächst seien einige Gesamtdarstellungen der ägyptischen 
Religion genannt. Eine ebenso anregende wie lehrreiche 
Schilderung derselben unter besonderer Hervorhebung der auf 
die Unsterblichkeitsvorstellungen bezüglichen Gedankengänge 
und der Kultzeremonien gab E. Naville! in einer Reihe von 
Vorträgen. Die Behandlung der ägyptischen Religion durch 
Erman erschien in einer zweiten, vom Verfasser umgearbeiteten 
und im Umfange erweiterten deutschen und in einer englischen, 
durch eine Reihe von Illustrationen vermehrten Ausgabe. 
Amélineau verfaßte ein größeres Werk über ägyptische 
Religion?, und Petrie stellte in einer interessanten Schrift? 
eine Reihe von Vermutungen über ägyptische religiöse Vor- 
stellungen zusammen, für welche freilich vielfach der Beweis 
noch aussteht. 

Von verschiedenen Seiten ist im Verlauf der letzten Jahre 
der Versuch gemacht worden, die Ergebnisse der ägypto- 


1905/06, 1906/07, 1907/08 (Egypt Exploration Fund). London 1906 bis 
1908. Auf wichtigere Erscheinungen beschränkt sich G. Röder Ägypto- 
logie in Zeitschr. der Deutsch. Morgenl. Ges. LXII S. 185—202, LXIII 
S. 239—251. Insbesondere über Religion handelt J. Capart Bulletin des 
religions de V Egypte 1905, 1906 —1907 (aus Rev. de l'Hist. des Religions). 
Paris und Brüssel 1906, 1909. 

! La religion des anciens Egyptiens (Annales Musée Guimet. Bibl. 
de vulgarisation XXIID. Paris 1906. 

2 A. Erman, Die aegyptische Religion. 2. Auflage. Berlin, G. Reimer. 
— A. Erman A handbook of Egyptian religion, translated by A. S. Griffith. 
London, A. Constable, 1907. 

* Prolégoménes à l'étude de la religion Egyptienne (Bibl. École des 
Hautes Études. Sciences religieuses XXI) Paris 1908. Derselbe Ver- 
fasser polemisierte gegen Erman: La religion égyptienne d’apres 
M. A. Erman in Rev. de U’ Hist. des religions LVII S. 204—221. 

* The Religion of Ancient Egypt. London, A. Constable, 1906. 
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logischen Forschung für die Religionswissenschaft in weiterem 
Umfange nutzbar zu machen. Vor allem geschah dies durch 
G. Foucart', der die ägyptische Religion für eine Typus- 
religion erklärte, deren Entwicklung und Einzelerscheinungen 
ein Schema ergäben, in welches man die sonstigen religions- 
geschichtlichen Vorgänge einzuordnen vermöge. Aus Ägypten 
könne man die Grundlagen für die Erkenntnis befremdender 
Gottheiten und Lehren bei anderen Völkern gewinnen. Dieser 
Gedanke wird in geistvoller Weise durchgeführt und wird 
weitere Kreise darauf aufmerksam machen, daß in dem schein- 
baren Wust ägyptischer Religionslehren manches Wertvolle 
enthalten ist. Andererseits setzt aber das Werk von Foucart 
eine größere Sicherheit unserer Kenntnis der ägyptischen 
Religion voraus, als sie tatsächlich bisher vorhanden erscheint. 
Ein großer Teil der ägyptischen Texte enthält magische 
Formeln, deren Verständnis durch zahlreiche Anspielungen auf 
bisher unbekannte mythologische Vorgänge sehr erschwert 
wird. Hierzu treten philologische Schwierigkeiten. Wie über- 
all, so hat man auch im Niltale für Zaubersprüche absichtlich 
eine sprachlich dunkle Ausdrucksweise gewählt, und diese hat 
bereits im Altertume den Abschreibern große Schwierigkeiten 
bereitet, viele Schreibfehler und Mißverständnisse in der text- 
lichen Überlieferung veranlaßt. So sind denn umfang- 
reiche Teile der religiösen Literatur, von den Pyramiden- 
texten an bis zu den Inschriften der Ptolemäerzeit, nur mit 
Zuhilfenahme oft kühner Vermutungen übersetzbar. Dabei 
handelt es sich häufig gerade um die Abschnitte, welche 
besonders wichtige Angaben über die Lehre und ihren Sinn 
zu enthalten scheinen, während die mehr tatsächlichen Be- 
merkungen über den Kultus und sein Zeremoniell leichter ver- 
ständlich sind. 


' La méthode comparative dans l’histoire des religions. Paris, 
A. Picard et Fils, 1909. 
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Ein weiterer Übelstand liegt in der Lückenhaftigkeit des 
vorliegenden Materials. So groß auch die Zahl der ägyptischen 
Texte sein mag, vollständige Reihen ergeben dieselben nicht. 
Es fehlen beispielsweise Aufschlüsse über die Übergangszeiten 
vom Alten zum Mittleren und vom Mittleren zum Neuen Reiche, 
also über die 7. bis 11. und die 13. bis 17. Dynastie. Gerade 
diese Perioden sind für die Religionsentwicklung von größter 
Bedeutung gewesen. In der ersten ist die Lehre von Osiris 
als dem Verbürger der Unsterblichkeit des Menschen und König 
der Toten, welche die ganze Folgezeit beherrscht, für das Nil- 
tal maßgebend geworden. In der zweiten ist die Durch- 
dringung der ägyptischen Religion durch die solaren An- 
schauungen erfolgt. Damals wurden aus den wichtigsten 
‚Gottheiten Gestalten, welche in erster Reihe die Eigenschaften 
des Sonnengottes zeigen, ein Zug, der in der Verbindung ihrer 
Namen mit dem des heliopolitanischen Rä auch seinen äußer- 
lichen Ausdruck gefunden hat. Endlich ist die erhaltene Über- 
lieferung einseitig. Sie beschäftigt sich so gut wie ausschließ- 
lich mit dem Glauben der höheren Stände, welche die Tempel 
errichteten und inschriftgeschmückte Gräber anlegten. Die 
volkstümlichen Kulte, welche gerade für religionsgeschichtliche 
Zwecke vor allem in Betracht kommen, treten dem gegenüber 
überall zurück. Der Tierkult wird kaum erwähnt. Den 
Amuletten, deren ungemein große Zahl ihre Bedeutung für den 
Volksglauben erweist, sind nur wenige, sich durch ihre Un- 
klarheit auszeichnende Kapitel des Totenbuches gewidmet. 

Erscheinen derartige Bedenken auf Grund unserer einst- 
weilen noch unzureichenden Kenntnis der ägyptischen Religion 
und ihrer Geschichte einem Fachmanne gegenüber berechtigt, so 
müssen sie auch bei einem umfangreichen, von einem Philosophen 
herrührenden Werke geltend gemacht werden. H. Schneider! 


! Kultur und Denken der alten Ägypter. Entwicklungsgeschichte 
der Menschheit (Phylogenetische Psychologie). Erster Band. Zweite 
Ausgabe. Leipzig, J. C. Hinrichs, 1909. 
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unternimmt den Versuch, von einem geschiehtsphilosophi- 
schen Standpunkte aus eine Entwicklungsgeschichte der 
Menschheit zu schreiben. Er setzt dabei mit Herder und 
Hegel voraus, daß sich die Menschheit als Ganzes entwickelt. 
Diese Entwicklung der Menschheit solle herausgearbeitet 
werden in Gestalt einer Entwicklung des Menschengeistes. 
Zu diesem Zwecke will er die einzelnen Völker untersuchen, 
dabei voraussetzend, daß in all ihren Einzelentwieklungen der 
gemeinsame Kern der Menschheitsentwieklung verborgen liege. 
Er beginnt mit Ägypten und betont dabei, für seine Zwecke 
sei es nicht nötig, sich auf das Studium der ägyptischen 
Sprache einzulassen. Dies hätte geradezu ein Hindernis, Zeit- 
verlust und die Gefahr der Verwirrung durch unzählige Einzel- 
fragen bedeutet. Der frische Mut wäre ihm vergangen, der 
unentbehrliche Weitblick durch die Übung philologischen 
Nahesehns getrübt worden. So habe er es sich denn an der 
Garantie der Fachleute für ihre Übersetzungen genügen lassen. 
Auf dieser Grundlage wird eine Übersicht gegeben über die 
Geographie und Geschichte des Landes, die Verfassung und die 
Gliederung der Stände, die Kunst und die Schrift, die Dichtung 
und die Geschichtschreibung, die Wissenschaft, die Religion. 
Vor allem sucht der Verfasser zum Schlusse eine große un- 
mittelbare Bedeutung der ägyptischen Glaubenssätze für den 
Ausbau der christlichen Lehre nachzuweisen. Das Buch ist 
anregend geschrieben und enthält brauchbare Kombinationen, 
andererseits geben aber manche Ausführungen, vor allem die 
Aufstellungen über die Beziehungen zum Christentume, Anlaß 
zu erheblichen Bedenken. Im ganzen faßt es die Entwicklung 
der ägyptischen Religion weit einheitlicher, als es das vor- 
liegende Material verlangt. Zahlreiche Lücken werden, um 
eine logische Folge zu gewinnen, durch Vermutungen aus- 
gefüllt, deren Beweis noch erbracht werden muß. 

Während Schneider im allgemeinen versucht, Züge der 
Lebensgeschichte Christi mit ägyptischen mythologischen Be. 
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richten in Verbindung zu bringen, hat dies Ißleib! bei einem 
Einzelpunkte getan. Er meint, die Geburtsgeschichte Christi 
gehe auf die Auffassung und Darstellung der Erzeugung und 
Geburt des ägyptischen Königs zurück, wie sie in dem Tempel 
von Luxor für Amenophis III. auftrete. Dabei gelangt er aber 
über rein äußerliche Punkte nicht hinaus und gibt vor allem 
keinerlei Erklärung für den fundamentalen Unterschied, daß 
in Ägypten der Gott, um Vater des Königs zu werden, die 
Gestalt des irdischen Vaters anzunehmen hat, während die 
absolute Ausscheidung Josephs der biblischen Erzählung einen 
ganz andersartigen Charakter aufdrückt. — Ein eigenartiges, 
umfangreiches Werk verfaßte Massey.” Er wollte zeigen, daß 
alle mythologischen Vorstellungen, alle arischen und semi- 
tischen Märchen und Volkserzählungen, die israelitische und 
christliche Religion auf die aus dem Innern Afrikas stammende 
kamitische Religion zurückgingen, welche verhältnismäßig am 
reinsten in den ägyptischen Glaubenslehren erhalten geblieben 
sei. Brauchbar in dem Buche sind die Parallelen zur ägyp- 
tischen Religion aus anderen Mythologien und volkskundlichen 
Erzählungen, die hieraus gezogenen Schlüsse dagegen sind in 
zahlreichen Fällen rein hypothetischer und phantastischer 
Natur, der Grundgedanke der Darlegungen ein verfehlter. 
Eine sehr große Bedeutung wurde von verschiedenen 
Seiten einer vorläufigen Mitteilung von H. O. Lange? beigelegt. 
Dieser hatte vorgeschlagen, in einem aus der 19. Dynastie 


1 Sind die Geburtsgeschichte Christi und die christliche Dreieinig- 
keitslehre von Ägypten beeinflußt? in Klio IX, S. 383f. — D. Voelter 
Ägypten und die Bibel 4. Aufl, Leiden, E. J. Brill 1909, sucht nach- 
zuweisen, daß ein großer Teil der israelitischen Urgeschichten von 
Abraham, Jakob, Moses, Simson auf ägyptische, mythologische Vor- 
stellungen und Erzählungen zurückgehe. 

? Ancient Egypt, the light of the world. A work of reclamation 
and restitution in twelve books. 2 Bde. London, T. Fisher Unwin, 1907. 

* Prophezeiungen eines ägyptischen Weisen aus dem Papyrus 
J. 844 in Leiden in Sitzungsber. der Berl. Akad. 1903, S. 601 f. 
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stammenden, wenig gut erhaltenen Papyrus Prophezeiungen 
wieder zu erkennen. Der Text sage kommendes Unheil, so- 
ziale Umwälzungen und Einfälle fremder Völker voraus und 
verkünde dann einen Erretter, der das Volk wieder sammeln, 
Heil und Hilfe bringen werde. Man glaubte-darin einen Be- 
weis für ein in Ägypten in früher Zeit nachweisbares! Vor- 
kommen messianischer Prophezeiungen vor sich zu haben. 
Hiervon ausgehend ließ man das Schema der Prophetie aus 
Ägypten nach Palästina wandern und an dieses die großen 
israelitischen Propheten anknüpfen? Aus der seither er- 
schienenen Publikation und Bearbeitung des Papyrus durch 
A. H. Gardiner? geht hervor, daß derselbe tatsächlich in sehr 
phrasenhafter Weise einen unglücklichen Zustand Ägyptens 
schildert, in den innere Zwietracht und, wie es scheint, ein 
Einfall äußerer Feinde das Land gebracht hatten. Im An- 
schlusse daran fordert der Verfasser König und Volk auf, 
diesen Verhältnissen ein Ende zu machen, vor allem den 
Göttern Opfer und Gaben darzubringen. Dann scheint die 
Rede davon zu sein, daß der Sonnengott Rä keine Hilfe 


1 Bei den daneben angeführten Prophezeiungen des Lammes unter 
König Bocchoris (unter Augustus geschrieben), des Toepfers und des 
weisen Amenophis (hellenistisch) läßt sich ülterer Ursprung zwar ver- 
muten, aber bisher nicht beweisen, daß diese Texte auf ältere ägyptische 
Originale zurückgehen. Für den Petersburger Papyrus bei Golenischeff 
Äg. Zeitschr. XIV, S. 109 f, Rec. de trav. rel. à l'Egypt. XV, S. 89, muß 
eine Publikation abgewartet werden, ehe sich sichere Schlüsse ziehen 
lassen. Das von Daressy, Ostraca. Cat. du Musce du Caire S. 52 ff. pu- 
blizierte, von Ranke in Greßmann Altorientalische Texte zum Alten Testa- 
ment S. 204 ff. übersetzte Duplikat enthält nur einen Teil des Textes, 
der zur Feststellung seines Zweckes nicht genügend erscheint. Ein 
Ostrakon in Liverpool (Spiegelberg Rec. de trav. rel. etc. XVI, S. 26) gibt 
nur wenige Worte von seinem Anfang. 

? Eduard Meyer Die Israeliten und ihre Nachbarstämme S. 451f. 
Vgl. H. Lietzmann Der Weltheiland Bonn, A. Marcus, 1909, 


3 The Admonitions of an Egyptian Sage. From a hieratic papyrus 
in Leiden (Pap. Leiden, 344 recto). Leipzig, J. C. Hinrichs, 1909. 
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bringe, und dem Kónige schuld an dem Unglück gegeben zu 
werden, welches im Gegensatze zu den wünschenswerten fried- 
lichen Zuständen stehe. Keiner der verschiedenen Abschnitte 
zeigt, wie Gardiner mit Recht ausführt, einen prophetischen, 
vor allem keinen messianischen Charakter, auch nicht das von 
Lange seinerzeit herangezogene Stück, dessen richtiges Ver- 
ständnis durch zahlreiche Lücken erschwert wurde. Damit 
müssen auch die weitreichenden Schlüsse, welche man auf die 
erste Interpretation des Textes aufgebaut hat, aufgegeben 
werden. 

In den bisher aufgeführten Arbeiten wurde Ägypten zum 
Ausgangspunkte der Forschung genommen. In einem ge- 
wissen Gegensatze dazu sucht A. Jeremias die ägyptische Re- 
ligion in den Kreis der nach Winckler von Babylonien aus- 
gehenden und so gut wie alle Länder beherrschenden Astral- 
mythologie einzuordnen.! Es muß diesen Bestrebungen gegen- 
über betont werden, daß die siderischen Kulte in Ägypten eine 
verhältnismäßig geringe Rolle spielen. Zwar wird der Kult 
des Sonnengottes häufig erwähnt und galt demnach im Niltale 
für äußerst wichtig. Der Nachdruck lag aber dabei, mit Aus- 
nahme der Zeit Amenophis’ IV., auf der anthropomorph ge- 
dachten in der Sonne verkörperten Gestalt, nicht auf dem 
Himmelskórper selbst. Noch stärker als bei der Sonne ist 
das Betonen des anthropomorphen Herrn bei den anderen 
Himmelskörpern, dem Monde und den Sternen. Ihre astrale 
Natur kommt erst in zweiter Linie in Betracht, wird sogar in 
den meisten Fällen völlig außer acht gelassen.? 


! A. Jeremias Die Panbabylonisten: Der Orient und die ägyptische 
Religion. Leipzig, J. C. Hinrichs, 1907. — Vgl. A. Jeremias Das Alte 
Testament im Lichte des alten Orients. 2. Aufl. Leipzig, J. C. Hin- 
richs, 1906. 

* Weit wichtiger als für den Kultus und den Glauben des täglichen 
Lebens waren die Gestirne bei der Orientierung der Tempel. Vgl. die 
grundlegenden Untersuchungen von H. Nissen Orientation Hefti. Berlin, 
Weidmann, 1906. 
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Auf die zahlreichen Untersuchungen und Darstellungen 
einzugehen, welche dem Fortleben der ägyptischen Kulte im 
Kreise des griechisch-römischen Isis- und Serapisdienstes! und 
besonders im Bereiche der hellenistischen Magie? gewidmet 
worden sind, verbietet der zur Verfügung stehende Raum. 
Dieselben sind meist von philologischer Seite verfaßt und 
kamen der hellenistischen Religionskenntnis zugute. Vom 
ägyptologischen Standpunkte gingen nur wenige, kurz zu 
nennende Schriften aus. In einem anregend geschriebenen 
Buche besprach Flinders Petrie? den wesentlichen religiösen 
und religionsphilosophischen Inhalt der sogenannten Herme- 
tischen Schriften, der Schrift Plutarchs über Isis und Osiris 
und des Apollonius von Tyana von Philostrat. Er sieht dabei 
etwaige Anspielungen auf Ereignisse als historische Tatsachen 
an und sucht von ihnen ausgehend die wichtigeren Herme- 
tischen Schriften zu datieren. So findet er in der Kógy 
xócuov einen Vergleich mit einem guten Satrapen, der die 
Frucht seiner Erfolge den Besiegten zukommen lasse. Der 
Ausdruck Satrap zeige, daß die Schrift in die Perserzeit ge- 
höre, und, da um 518 der Satrap Aryandes seine Beute von 
Kyrene nach Ägypten brachte, so werde die Schrift in dieser 
Zeit, um 510 entstanden sein. In ähnlicher Weise wird die 
Entstehungszeit für andere Schriften gegeben und dann eine 
Entwicklung in den in ihnen enthaltenen Lehren aufzuzeigen 


1 F, Cumont Les religions Orientales dans le Paganisme Romain 
(Ann. Musée Guimet. Bibl. de Vulgarisation XXIV), Paris, Leroux, 1907; 
A. Rusch De Serapide et Iside in Graecia cultis. Berlin 1906. 

? R. Wünsch Antikes Zaubergerät von Pergamon in Jahrb. des 
Deutsch. Archäol. Inst. Ergünzungsheft 6. Berlin, 1905; R. Wünsch 
Antike Fluchtafeln (Kl. Texte für theol Vorlesungen, herausg. von 
H. Lietzmann, Heft 20). Bonn, 1907; R. Wünsch Deisidaimoniaka im 
Arch. f. Religionswiss. XII, S. 1ff.; A. Abt Die Apologie des Apuleius von 
Madawra. Gießen, Toepelmann, 1908. 

* Personal Religion in Egypt before Christianity. London, Harper 
and Brothers, 1909. 
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gesucht. Wie hypothetisch solche Datierungen sind, und wie 
bedenklich es ist, eine so frühe Entstehung für die genannte 
Schrift anzunehmen, braucht nicht weiter betont zu werden. 
Auch in den übrigen Ausführungen finden sich stark sub- 
Jektive Vermutungen, die der Kritik um so mehr Angriffs- 
punkte darbieten, als dem verdienten Ägyptologen die aus- 
gedehnte Literatur über die philosophischen Gedankengünge 
und Heligionsentwicklungen der hellenistischen Zeit nur in 
sehr beschränktem Maße zugänglich gewesen zu sein scheint. 

Eine der spätesten Nachrichten über das Vorkommen der 
ägyptischen Kulte in den westlichen Provinzen findet sich bei 
Ammian. Marcellin. XVI, 12, 25, demzufolge der Alemannen- 
könig Chnodomar als Eingeweihter in griechische Mysterien 
seinen Sohn Serapio nannte. Auf diese öfters angeführte 
Stelle! hat Erman? neuerdings wieder hingewiesen. Gnostische 
Gemmen mit griechischen Inschriften veröffentlichten Barry? 
und Smolenski.* Einzelne Motive aus der ägyptischen Götter- 
lehre haben in koptische Legenden Eingang gefunden, wenn 
deren Hauptbestandteile auch auf griechische Quellen zurück- 
gehn. Unter den Publikationen dieser Legendentexte ist eine 
Schrift von Noël Giron? zu nennen, welche Bruchstücke vom 
Gespräche Evas mit der Schlange, vom Opfer Abrahams, von 
der Geschichte der Marina, der der Tochter des Königs Zenon und 
der der Tochter des Kaisers Basiliskos enthält, dieselben über- 
setzt und bespricht. 


—————— 


! Z, B. Schaaffhausen Über den römischen Isis-Dienst am Rhein 
in Bonner Jahrbücher LXXVI, S 58. 
* Ein Deutscher als Verehrer ágyptischer Götter in Äg. Zeitschr. XLII, 
S. 110. 
© Notice sur quelques pierres gnostiques in Ann. Serv. des Antiquités 
VII, S. 241£f. 
. * Une intaille gnostique provenant du Fayoum in Ann. Serv. Ant. IX, 
. 92f. 
* Légendes Coptes. Paris, P. Geuthner, 1907. Scharf ablehnende 
PORE besonders der Übersetzung, von Andersson in Sphina XI, S. 236 
18 246. 
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Einzelne Gottheiten. Für die statuarische Darstellung 
der Götter wird ein sehr reiches Material durch den von zahl- 
reichen Tafeln begleiteten Katalog der betreffenden Stücke im 
Museum zu Kairo! zugänglich gemacht. Die ältesten Ab- 
bildungen und Auffassungen lehren die Denkmäler der vor den 
Pyramidenerbauern liegenden Nagadazeit. Die Angaben, die 
sich aus ihnen erschließen lassen, hat in eingehender Weise 
A. J. Reinach? zusammengestellt. Das Hauptgewicht legt er auf 
eine Schilderung der kulturhistorischen Verhältnisse, der 
damals üblichen Bestattungsarten und der zahlreichen Grab- 
beigaben. 

Weit umfangreicher als diese Schrift ist ein Buch von 
Weill?, welches berufen ist, für weitere Studien über das 
vorpyramidale Ägypten die Grundlage zu bilden. Dasselbe 
stellt unter Beigabe von Abbildungen das Material für die Zeit 
von Snefru an aufwärts für die zehn Könige zusammen, welche 
der zweiten und dritten manethonischen Dynastie anzugehóren 
scheinen. Die Königslisten werden besprochen, dann die er- 
haltenen Inschriften auf Cylindern, Statuen und sonstigen Gegen- 
ständen, die Stelen und vor allem die verschiedenartigen Gräber. 
Chronologische Übersichten und eine ausgedehnte Bibliographie 
bilden den Schluf des Werkes. Wenn dasselbe auch nicht 
der Religion der Periode insbesondere gewidmet ist, so er- 
geben sich doch aus ihm die Urkunden, welche für deren 
Wiederherstellung, in erster Reihe für ihren Unsterblichkeits- 
glauben in Betracht kommen. In ihrer vollständigen, zuver- 
làssigen und übersichtlichen Fassung geben sie dem Buche 
auch für religionsgeschichtliche Zwecke weittragende Bedeutung. 


1 Daressy Statues de Divinités. 2 Bde. Kairo 1905—1906. 
? L’Egypte préhistorique. Paris, P. Geuthner. 1908. 


* R. Weill Les Origines de V’Egypte Pharaonique. I. La Ile et 
la IIIe Dynasties (Annales du Musée Guimet. Bibl. d'Études XXV). 
Paris, E. Leroux. 1908. 
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Die Ergebnisse der Ausgrabung des Sonnenobelisken- 
heiligtums zu Abusir! waren für den heliopolitanischen Kult des 
Gottes, dessen Materia sacra hier nachgeahmt worden war, von 
hervorragender Bedeutung. Es veranlaßte dies Foucart? zu 
eingehenden Studien über die Sonnenkulte und die bei ihnen 
in Betracht kommenden Barken. Die interessanteste Episode 
in der Entwicklung der Sonnenverehrung ist der Versuch 
Amenophis’ IV., die Verehrung der Sonnenscheibe Aten zur 
Reichsreligion zu machen. Die vortreffliche Publikation der 
Gräber von Tell el Amarna durch Davies? bringt für diese Zeit 
kulturgeschichtliche und archäologische Aufschlüsse in weitem 
Umfange. In religiöser Beziehung ergibt sie weniger Neues. 
Die poetisch schönen Hymnen an den Gott in diesen Gräbern 
lassen sich, da sie in üblicher Weise diese Gottheit in heno- 
theistischem Sinne als einzige Gottesgestalt preisen, nur mit 
großer Vorsicht benutzen und jedenfalls, trotz aller dahin 
zielender Versuche, nicht als Beweis für das Vorkommen 
monotheistischer Tendenzen im Niltale verwerten. Wichtig 
war die Bearbeitung einer Stele des Königs Tut-änch-Amen, 
in welcher dieser seine Tätigkeit bei der Wiederherstellung 
des Amondienstes nach dem Tode Amenophis’ IV. berichtet, durch 
Legrain. Dieser? wies dabei auf die auffallende Tatsache hin, 


! Fr. W. von Bissing Das Re- Heiligtum des Königs Ne-Woser- Re 
(Rathures). I. L. Borchardt Der Bau. Berlin 1905. 

? Recherches sur les cultes d’Heliopolis in Sphinx X, S. 160 — 225; 
Un temple solaire de l'empire Memphite in Journ. des Savants IV, S. 360 
bis 370 (besonders über die Kapitel der Pyramidentexte über die Mädet- 
barke). 

3 El Amarna 1—VI (Archaeological Survey of Egypt). London 
1903 —1908. — Ausgrabungen in den Stadtruinen von Tell el Amarna 
beabsichtigt die Deutsche Orientgesellschaft. Eine Versuchsgrabung von 
Borchardt ( Mittlg. Deutsch. Orientges. Nr. 34, S. 14 ff.) ergab kulturhistorisch 
interessante Funde. 

* B. Baentsch  Altorientalischer und israelitischer Monotheismus. 
Tübingen, J. C. B. Mohr, 1906. l 

° La grande stèle de Toutankhamanou à Karnak in Rec. de trav. 
rel. etc. XXIX, S. 162—173, besonders S. 172; vgl. Legrain Quelques 

23* 
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daß die Denkmäler des häretischen Königs in Theben nicht syste- 
matisch zerstört wurden und teilweise ruhig in dem Amontempel 
verblieben. Die Reaktion gegen seine Reformversuche kann dem- 
nach nicht so einschneidend gewesen sein, wie man es an- 
zunehmen gewohnt ist. 

Naville! handelte über die in der großen Oase verehrte 
nabelgestaltige Form des Gottes Amon und vermutete, die Ver- 
tiefungen in den Schieferplatten der Nagadazeit? hätten ent- 
sprechend gestaltete Götterbilder enthalten. Er stellte? die 
Erscheinungsform mit dem Gotte Bat zusammen, der auch als 
Löwe mit zwei Köpfen auftrete. Wenig glücklich war an- 
gesichts der antiken Schilderungen der Gedanke Lefébures*, es 
sei in dem Gebilde eine Sonnenscheibe zu erkennen, bei welcher 
der in dem ägyptischen Hieroglyphenzeichen häufig in der 
Mitte angebrachte Punkt durch ein Kleinod gebildet worden 
sei. Daressy° dachte an eine Darstellung, welche der von ihm 
nachgewiesenen Inkorporationsform des thebanischen Amon in 
einer Art Sack, aus dem oben ein Kopf hervorragt, entsprochen 
hätte. Von größter Bedeutung für die Geschichte und den 
Ursprung des Kultus des Amon in Widdergestalt würde eine 
von Schweinfurth® veröffentlichte Darstellung sein, wenn sich 
die Ansicht des Geologen Flamand bestätigte, daß ihr ein 
Alter von 10000 bis 12000 Jahren zukomme. Das Bild stellt 
Monuments d Amenothés IV. provenant de la cachette de Karnak in Ann. 


Serv. Ant. VII, S. 228 — 231. 

1 Le dieu de l'Oasis de Jupiter Amon in Comptes Rendus Acad. des 
Inscriptions 1906, S. 25ff. 

2 Die religionsgeschichtliche Bedeutung dieser Platten, die er mit 
den Churinga der Australier in Parallele bringt, erörtert Capart Les 
Palettes en Schiste de V Égypte primitive in Rev. des Questions historiques. 
April 1908. 

3 Le dieu Bat in Äg. Zeitschr. XLIII, S. 77 ff. 

* E. Andersson A propos dw dieu de l'oasis de Jupiter Ammon in 
Sphinx XII, S. 48f. 

5 Une nowvelle forme d' Ammon in Ann. Serv. Ant. IX, S. 64ff. 

€ Brief aus Biskra in Zeitschrift für Ethnol. XL, S. 88ff., abgedruckt 
in Ann. Serv. Ant. IX, S. 162 ff. 
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einen stehenden Widder dar, auf dem Kopfe trägt er die 
Sonnenscheibe, an deren Seiten mißverstandene Uraeusschlangen 
angebracht sind. Seine Ausführung zeigt keinerlei archaischen 
Charakter, er erscheint vielmehr in seiner ganzen Auffassung 
als eine in hellenistischer Zeit entstandene barbarische Nach- 
ahmung eines ägyptischen Vorbildes.! 

Den Gott Tanen, der im Verlaufe der ägyptischen Ge- 
schichte mit dem memphitischen Ptah verschmolz, hat man 
häufig für einen aus dem Auslande eingeführten Gott erklärt, 
Jéquier? spricht sich demgegenüber für seinen einheimischen 
Ursprung aus. Wiedemann? hielt die von Herodot als Grund- 
lage für seine Erzählung von dem Priester Sethon verwertete 
Statue in Memphis für das Bildnis eines der Chnumu, welche 
bei der Weltschöpfung als Genossen des Ptah tätig waren und 
apotropäische Bedeutung besaßen. Die Tonstatuette einer dieser 
Gottheiten, bei welcher der Phallus wohl auch zu einem der- 
artigen Zwecke durch einen Menschenkopf ersetzt worden ist, 
veröffentlichte Brugsch.* Von Einzelbeitrágen über ägyptische 
Gottheiten sind hervorzuheben solche über Hathor?; Safech, 
in der Schäfer® Horapollos Muse wiedererkannte; Buto’; die 


' Die von dem Gotte Amon selbst gewünschte Einsetzung des 
Neb-unen-f zum Oberpriester in Theben durch Ramses II. schildert eine 
von Sethe Die Berufung eines Hohenpriesters des Amon unter Ramses II. 
in Äg. Zeitschr. XLIV, S. 30ff. behandelte Inschrift. 

? Origine du dieu Tanen in Rec.de trav. rel. ete. XXX, S. 42f. 

* Die Statue des Priesters Sethon zu Memphis in Orient. Lit. 
Leit. XI, Sp. 179 ff. 

* Sur une statuette de Ptah patéque in Ann. Serv. Ant. VIII, S. 160. 

° Hymnen an sie bei H. Junker Poesie aus der Spätzeit in Äg. 
Zeitschr. XLIII, S. 101 f£; Beispiel einer Textentlehnung in Dendera, 
le, S. 197f. 

* Mosa bei Horapollo II, 29 in Äg. Zeitschr. XLI, S. 22 ff. 

* V. Schmidt Two statuettes of the goddess Buto in Proc. Soc. Bibl. 
Arch. XXVIII, S. 201f. 

* Spiegelberg Thermuthis als Göttin des Schreckens in Rec. de trav. 
rel. ete. XXVIII, S. 179. 
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ihr wechselseitiges Verhältnis." Zur Lesung einiger Götter- 
namen äußerte sich Sethe.? 

Unter den aus dem Auslande in Ägypten eindringenden 
fremden Gottheiten sind die semitischen die wichtigsten. Hier 
stellte Spiegelberg? die Darstellungen des Resef zusammen, 
Erman* besprach Nennungen der Göttin von Byblos in 
Phönizien und suchte deren Erwähnung in einem Eigennamen 
des Mittleren Reiches nachzuweisen. In einer magischen Formel 
der 20. Dynastie? werden Schädlichkeiten erwähnt, welche von 
dem Gotte Resef, dessen Gattin Atumä (vielleicht das personi- 
fizierte Edom) und der Göttin Nukar (nach Gardiner die 
babylonische Göttin Ningal) ausgehen. — Eine Fülle von 
Dämonen des allerverschiedensten Ursprunges tritt auf den 
bisher wenig bearbeiteten Särgen des zweiten Teiles des Neuen 
Reiches und der Spätzeit auf, von denen der Katalog des 
Kairener Museums® eine längere Reihe in eingehenden Be- 
schreibungen und Tafelbildern zugänglich zu machen beginnt. 

Für die Behandlung des ägyptischen Tierkultes* bringen 
die Untersuchungen, welche Lortet und Gaillard® den ägyp- 
tischen Tiermumien und Tierdarstellungen zu widmen fort- 


1 Röder Sothis und Satis in Ag. Zeitschr. XLV, S. 22 ff. 

* Der Name der Göttin Neith in Ag. Zeitschr. XLIII, S. 144ff.; Der 
Name des Gottes KT l.c., S.147ff.;, Der Name des Phönix l. c. S. 84f. 

3 Neue Reschephdarstellungen in Orient. Lit. Zeit. XI, Sp. 529 ff. 

* Die „Herrin von Byblos“ in Äg. Zeitschr. XLII, S. 109f. 

5 A. H. Gardiner The goddess Ningal in an Egyptian text in Äg. 
Zeitschr. XLIII, S. 97. 

6 @. Maspero Sarcophages des époques Persane et Ptolemaique 
I. fasc. 1. Kairo 1908; E. Chassinat La seconde trowvaile de Deir el- 
Bahari. I. fasc. 1. Kairo 1909. 

1 Die Versuche, den ägyptischen Tierkult für Totemismus zu er- 
klären (V. Loret L’ Égypte au temps du Totemisme, Ann. du Musée 
Guimet, Bibl de Vulgarisation XIX, Paris 1909), scheitern u. a. daran, 
daß im Niltale ein Teil der wesentlichen Charakteristika des Tote- 
mismus fehlt, wie z. B. das sexuelle Tabu. 

€ La Faune momifiée de l'ancienne. Égypte. 3. Serie. Lyon, Georg, 
1907; 4. Serie, 1908. 
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fahren, ein äußerst reichhaltiges und wichtiges Material bei. 
Letzterer Verfasser gab auch in Gemeinschaft mit Daressy den 
reich mit Tafeln ausgestatteten, ausgezeichneten Katalog der 
Tiermumien im Kairener Museum heraus." Von sonstigen 
hierher gehörigen Denkmälern sind ein Hundesarg in Brüssel? 
und mehrere Skarabäensärge® zu erwähnen. Kleine Bronze- 
standarten mit den Bildern heiliger Tiere, eines Schakal, einer 
Kuh, eines Skorpion mit Menschenkopf wurden veróffentlicht. 
Wichtig für die Bestattungsfeier und den Eingang der Gott- 
Tiere in die himmlischen Bezirke sind die Grab- und Denk- 
steine, welehe ihnen gewidmet wurden. Abgesehen von solchen 
für den Apis von Memphis* liegen von diesen bedauerlicher- 
weise verhältnismäßig wenige vor. Ein neues hierher gehöriges, 
einem unter Augustus lebenden Stiere von Hermonthis gelten- 
des Denkmal machte Daressy bekannt, ein anderes für eine 
Kuh wohl aus dem 22. oberägyptischen Nomos Aphroditopolis 
aus dem 13. Jahre des Ptolemäus I. Soter Spiegelberg.” Einen 
weiteren derartigen Denkstein bildet die in ihrem historischen 


— ————————— 


! La Faune monifiée de l'antique Égypte. Kairo 1905. Einen 
Nachtrag dazu gab L. Borchardt Ein Katzensarg aus dem Neuen Reich 
in Äg. Zeitschr. XLIV, S. 97. 

2 J. Capart Un cercueil de chien du Moyen Empire in Äg. Zeitschr. 
XLIV, S. 181. 

3 W. L. Nash Notes on some Egyptian Antiquities in Proc. Soc. Bibl. 
Arch. XXX, S. 293. 

* W.L. Nash Notes on some Egyptian Antiquities in Proc. Soc. Bibl. 
Arch. XXX, 8. 175. 

5 Ein von Wilcken Zu den Genfer Papyri im Archiv für Papyrus- 
forschung III, S. 392. behandelter Papyrus spricht von der Lieferung 
von Leinewand durch einen Tempel im Fayüm für das Begräbnis eines 
solchen Apis. Daressy Construction d'un temple d Apis par Nectanebo I. 
in Ann. Serv. Ant. IX, S. 154ff. veröffentlichte eine Stele über Bauten 
des Nectanebus I. für den lebenden Apis. 

° Stèle funéraire d'un. taureau d'Hermonthis in Rec. de trav. rel. 
etc. XXX, S. 10ff. 

1 Ein Denkstein auf den Tod einer heiligen Isiskuh in Ag. Zeitschr. 
XLIII, S. 129 £. 
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Teile mehrfach behandelte, in ihrem sonstigen Inhalte weniger 
berücksichtigte Stele von Neapel, welche einem Widder von 
Heracleopolis magna gilt. Zu dem Fortleben des aiten Tier- 
kultes im Glauben der heutigen Araber in Ägypten an heilige 
und zu verehrende Katzen und Eidechsen brachte Legrain! 
interessante Beiträge. Larken? veröffentlichte modern-ägyptische 
Erzählungen, denen zufolge sich Geister mit Vorliebe in Tieren 
verkörpern. 

Kultus. Verhältnismäßig dürftig sind die Quellen, welche 
bisher für die Durchführung des Kultus in den Tempeln und 
bei den sonstigen religiösen Zeremonien vorliegen. Die wich- 
tigste Urkunde ist hier das große, von Moret bearbeitete, in 
Inschriften und Papyris erhaltene Tempelritual geblieben, zu 
dessen Verständnis einige kleinere Beiträge erschienen.? Über 
das ägyptische Menschenopfer stellte Mader? eine Reihe von 
Stellen zusammen und suchte die israelitischen Menschenopfer 
durch ägyptische Beeinflussung zu erklären. Zur Sitte der 
Priester, bei feierlicher Gelegenheit das Bild jugendlicher Gott- 
heiten im Arme zu tragen, äußerte sich Spiegelberg.* 

Zu kultischen Zwecken entstanden bereits im alten Ägypten 
Vereine. Das Vorhandensein eines solchen, welcher während 
der 21. bis 22. Dynastie in Theben tätig war und, wie es 
scheint, bei Begräbnissen oder Mumienübertragungen zu tun 
hatte, wies Legrain® nach. Von einem zweiten, der an be- 
stimmten Tagen Feste feierte und für die Bestattung seiner 


1 Sur un cas de Totemisme moderne in Ann. Serv. Ant. VII, S. 35 ff. 

2 Egyptian Beliefs in Folk-Lore XIX, S.Mif. 

3 Moret Sur le rite de l'embrassement in Sphinx XI, S. 26ff, 
Andersson Petites Études sur Le Papyrus no. 3055 du Musée de Berlin 
in Sphinx XII, S 14ff. 

* Das Menschenopfer der alten Hebräer und der benachbarten 
Völker (Biblische Studien XIV, Heft 5—6). Freiburg i. B., Herder, 
1909. 

5 Eine Illustration zu Kanopus 30 in Ag. Zeitschr. XLV, S. 91. 

€ Sur la asit Miri Thoti in Ann. Serv. Ant. VIII, S. 254 ff. 
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Mitglieder sorgte, veröffentlichte und übersetzte Spiegelberg 
die aus der Ptolemäerzeit stammenden Statuten in seinem auch 
sonst reiches Material zur Religion der Spätzeit enthaltenden 
Kataloge der Kairener demotischen Papyri.! Das große Werk 
von W. Otto? ist der Spätzeit Ägyptens gewidmet, doch bringt, 
wie der früher erschienene erste Band, so auch der zweite, 
der die Ausgaben der Tempel, die Kultverwaltung, die soziale 
Stellung der Priester, das Verhältnis von Staat und Kirche 
bespricht, zahlreiche Angaben, welche für das alte Ägypten 
von großer Wichtigkeit sind.’ 

Osirislehre. Dreimal ist im Verlaufe der ägyptischen 
Geschichte der Versuch gemacht worden, die für den Ver- 
storbenen notwendigen oder nutzbringenden Zauberformeln zu 
sammeln. Am Anfange des Alten Reiches bildete sich die 
Kompilation der nach ihrem Fundorte genannten Pyramiden- 
texte, etwa mit dem Beginne des Mittleren Reiches die Zu- 
sammenstellung, welche in wenig glücklicher Weise als die À ltesten 
Texte des Totenbuches bezeichnet wird, endlich ungefáhr mit 
dem Eintreten des Neuen Reiches das Totenbuch selbst. Da- 
bei handelte es sich nicht um systematische Arbeiten. Be- 
liebig wurden die aus den verschiedensten Quellen stammenden 
Stücke aneinander gereiht, Doppeltexte blieben stehen, Wider- 
sprüche wurden nicht ausgeglichen, Lücken nicht ausgefüllt. 
Infolgedessen gewann keine der Sammlungen kanonische Be- 
deutung. Willkürlich wählte man sich aus ihnen das für das 


1 Die demotischen Denkmäler II. Die demotischen Papyri. 2 Bde. 
Straßburg, Dumont Schauberg, 1906—1908. 

2 Priester und Tempel im hellenistischen Ägypten Il, Leipzig, 
B. G. Teubner, 1908. 

* Von großer Bedeutung für die Art und Weise, in der man in 
pharaonischer Zeit die Kulteinnahmen eines Gottes sicherte, ist eine 
Inschrift der 21. Dynastie für den Gott Arsaphes von Heracleopolis 
magna (Ahmed-Bey Kamal Un monument nouveau de Sheshong Ier in 
S de trav. rel. ete. XXXI, S. 33ff., G. Maspero Note additionelle, l. c. 

. 38 ff.). 
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eigene Grab Zusagende aus, fügte neue Kapitel hinzu, ver- 
änderte gelegentlich die älteren. Nicht nur nach den Zeit- 
perioden ist die Zusammensetzung und der Inhalt der einzelnen 
Bestandteile verschieden, auch in der gleichen Zeit stimmen 
kaum je zwei Handschriften in Anordnung und Text genau 
miteinander überein. Die drei Kompilationen sind nicht un- 
. abhängig voneinander, die Ältesten Texte haben vieles aus 
den Pyramidentexten, das Totenbuch hat manches aus seinen 
Vorgängern unmittelbar oder in umgearbeiteter Fassung ent- 
lehnt. Die Entstehung der einzelnen Formeln ist vielfach 
weit älter als ihre jeweilige Sammlung. In den Pyramiden- 
texten stehen Stücke, welche noch auf die Zweiteilung Ägyptens 
Bezug nehmen, und im Totenbuche spielt das Köpfen der 
Toten eine Rolle, welches in der Nagadazeit häufig war, zur 
Zeit der Sammlung des Totenbuches aber nur ganz vereinzelt 
vorkam.! 

Von den Pyramidentexten der 5. bis 6. Dynastie, welche 
zuerst von Maspero? im Urtexte und in Übersetzung zu- 
gänglich gemacht worden waren, begann Sethe eine Neu- 
publikation, welche die Texte in Sprüche ordnet und die 
verschiedenen Abschriften der einzelnen Sprüche aus den 
Königspyramiden untereinander setzt, um das Material zu ihrer 
Bearbeitung übersichtlicher zugänglich zu machen.” Für die 


! Wiedemann Die Leichenköpfung im alten Ägypten in Orient. Lit. 
Zeit. XI, Sp. 112. 

* Les inscriptions des Pyramides de Saqqarah (Separatabdruck aus 
Rec. de trav. rel. ete. III—XV). Paris, É. Bouillon, 1894. 

* Die altägyptischen Pyramidentexte. Nach den Papierabdrücken 
und Photographien des Berliner Museums neu herausgegeben und er- 
läutert. I und II Lief. 3-4. Leipzig, Hinrichs, 1908—1909. Zahlreiche 
Kapitel der Texte finden sich in einem Grabe des Mittleren Reiches bei 
Chassinat, Gauthier und Piéron Fouilles de Qattah. Kairo, 1906. — 
Einige Stellen behandelte A.. Jahn Ägyptologische Miscellen $ 6 (Unas 
Z. 214, 234) in Wiener Zeitschr. für Kunde des Morgenlands XX, S. 380. 
— Die auf das Totenopfer bezüglichen Teile der Pyramideninschriften 
und verwandter Texte stellte Budge unter Beigabe einer Besprechung 
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Ältesten Texte, welche sich vor allem auf Särgen verzeichnet 
finden, veröffentlichte Lacau! in vortrefflicher Weise eine 
längere Reihe von Abschriften unter Hinweis auf die Stellen, 
an denen sich die betreffenden Kapitel und Sätze sonst noch 
finden. Von dem Totenbuche der Thebanischen Zeit wurde 
eine gute Abschrift mit kunstvollen Vignetten bei der Mumie 
des Iuaa, des Schwiegervaters Amenophis’ III. von Davis ge- 
funden und in einer schön ausgestatteten Publikation mit 
einer Einleitung von Naville, welche die in dem Papyrus vor- 
findlichen Kapitel verzeichnet und bespricht, zugänglich ge- 
macht.” Die für ihre erste Erscheinungszeit interessante, auf 
Grund unserer jetzigen Kenntnis der ägyptischen Sprache und 
Religion in Einzelheiten wie in der Gesamtauffassung häufig 
stark anfechtbare Übersetzung der spüteren Fassung des Toten- 
buches dureh P. Pierret erschien in neuer Ausgabe? Seine 
Ansicht, daß in der ägyptischen Religion eine den christlichen 


und Übersetzung in einer bequem benutzbaren Form zusammen: E. A. Wallis 
Budge, The Liturgy of Funeral Offerings. London, Kegan Paul. 1909 
(Books on Egypt and Chaldaea XXV). Demselben Verfasser verdanken 
wir eine praktisch angelegte und als Einführung empfehlenswerte 
Publikation, Übersetzung und Bearbeitung des wichtigsten Textes über 
die Zeremonien an der Statue des Toten bei der Beisetzung: Budge, 
The Book of Opening the Mouth. London, Kegan Paul. 1909 (Books 
on Egypt and Chaldaea, XXVI, XXVII). 

1 Textes religieux in Rec. de trav. rel. etc. XXIX, S. 143ff.; XXX, 
S. 65ff., 1851ff.; XXXI, S. 10ff. und in J. E. Quibell Excavations at 
Saqqara 1906, S. 21ff. Vgl. Lacau Sarcophages antérieurs au Nouvel 
Empire (Kat. des Museums zu Kairo), 2 Bde. 1901—1906. 

2 Theodore M Davis’ Excavations. Bibän el Molük. The Funeral 
Papyrus of Jowiya with an Introduction by E. Naville. London, Archi- 
bald Constable, 1908. — Die handliche und übersichtliche Übersetzung 
des Totenbuches der Thebanischen Zeit von Budge erschien in zweiter 
durchgesehener und erweiterter Auflage: E. A. Wallis Budge, The Book 
of the Dead, 3 Bde. London, Kegan Paul. 1909 (Books on Egypt 
and Chaldaea VI—VIII). 

* Le Livre des Morts des anciens Égyptiens. Traduction complete 
d'après le papyrus de Turin et les Manuscrits du Louvre. 2e édition. 
Paris, 1907. 
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Anschauungen nahestehende erhabene Auffassung der Gottheit 
und ein Monotheismus nachweisbar sei, suchte der gleiche 
Verfasser! zu begründen. Er ging dabei, wie die älteren 
Ägyptologen, welche seine Auffassung teilten, von einzelnen, 
aus dem Zusammenhange gerissenen Sätzen der Texte aus. 
Sobald man die betreffenden Urkunden in ihrer Gesamtheit 
zu Rate zieht, erkennt man, daß deren Grundgedanken einer 
solchen Auffassung, welche infolgedessen auch von den neueren 
Forschern fast allgemein aufgegeben worden ist, fernstehen. — 
Eine neue, von dem bisher bekannten Texte in manchen 
Punkten abweichende Fassung des Buches von dem Durch- 
wandern der Ewigkeit, welches auf den Sätzen des Toten- 
buches und verwandter Kompositionen aufgebaut ist, ver- 
öffentlichte und besprach Wreszinski.? 

Der Gott, dem das Totenbuch vor allem geweiht war, ist 
„Osiris, der sich befindet in dem Westlande (chenti Ämenti), 
der Herr von Abydos“. Dabei war der hier auftretende Titel 
Chenti - Àmenti ursprünglich der Name eines selbständigen 
Gottes, der einst als Herr von Abydos galt, und dessen noch 
einige Texte gedenken.” Allmählich verschmolz er mit Osiris 
und ging in diesem auf. Osiris war wohl von Anfang an eine 
anthropomorphe Gestalt. Man dachte ihn sich als einen König 
des Niltales, dem es nach seinem Ableben gelungen war, 
vermittelst seiner eigenen Zauberkraft und der magischen 
Handlungen und Formeln seiner Hinterbliebenen die Auf- 
erstehung, Unsterblichkeit und Herrschaft im Jenseits zu ge- 
winnen. Er wurde darin das Prototyp des Menschen, der ein 
gleiches Los nach dem Tode erhoffte. Bei dem Mangel an 
systematischem Sinn und der Freude an synkretistischer Be- 


. | Les Interprétations de la Religion Egyptienne in Ann. Mus. 
Guimet. Bibl. de Vulgarisation XX, Paris, 1906. 
? Das Buch vom Durchwandeln der Ewigkeit nach einer Stele im 
Vatikan in Ag. Zeitschr. XLV, S. 111#f. 
3 Vgl. Jéquier Khontamenti in Rec. de trav. rel. etc. XXX, 8. 43ff. 
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handlung der Götter, welche im alten Ägypten herrschte, hat 
man im Verlaufe der Zeit zahlreiche andersartige Vorstellungen 
über die Unsterblichkeit und andere mit dieser im Zusammen- 
hange stehende Gottheiten und Mythen mit Osiris und seiner 
Lehre verschmolzen, ohne seine ursprüngliche Auffassung auf- 
zugeben. In den Kreis der hierbei herangezogenen Gestalten 
gehören vor allem die Vegetationsgötter!, und so kommt es, 
daß Osiris häufig die die Unsterblichkeit charakterisierenden 
und verbürgenden Eigenschaften eines Vegetationsdämons an- 
nimmt, und auch die Gottheiten seines Kreises, wie Isis, Horus, 
Set, in diesen Zusammenhang hineingezogen werden. Die auf 
eine derartige Form der Gotteserscheinung bezüglichen Texte 
hat in weitem Umfange Frazer? behandelt, und Moret? ist im 
Zusammenhange mit einer Erörterung der Bedeutung und Ent- 
wicklung des Opfers in Ägypten auf anschließende Fragen 
eingegangen. 

Zahlreiche Notizen, vor allem für die Götter des Osiris- 
kreises in ihrer Bedeutung für das Leben des Verstorbenen im 
Jenseits, werden durch die Totenstelen gegeben, welche in den 
den historischen und funerären Stelen gewidmeten Katalog- 
bänden des Kairener Museums* verzeichnet und veröffentlicht 
worden sind. Für den Kampf, der nach der Ermordung des 
Osiris zwischen Horus und Set? entbrannte, ist die Schrift 

1 Wiedemann im Archiv für Rel.-Wiss. VII, S. 478ff. 

2 Adonis, Attis and Osiris. London, Macmillan and Co., 1906. 

* Du sacrifice en Égypte in Rev. de VHist. des Religions LVII, 
S. 81ff. — Die übliche Form des Opfers in Ägypten war zwar nicht das 
Brandopfer (vgl. G. Kyle Some further observations concerning the Holocaust 
among the ancient Egyptians in Rec. de trav. rel. etc. XXXI, S. 491£), doch 
kam dieses nicht selten neben der Darbringung der vollständigen bez. zer- 
brochenen Opfergegenstände vor. 

* H. O. Lange und H. Schäfer Grab- und Denksteine des Mittleren 
Reiches I, II, IV. Berlin 1902 — 1908; P. Lacau Stèles du Nouvel Empire I 
fasc. 1. Kairo 1909; Ahmed Bey Kamal Steles Ptolemaiques et Romaines. 
2 Bde. Kairo 1904 „1905. 


° Loret Le dieu Seth et le roi Séthósis in Proc. Soc. Bibl. Arch. XXVIII, 
S. 123 ff. besprach die Gottesnamen Set, Suti, Sutech, Setesch. Er wollte 
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Plutarchs über Isis und Osiris die Hauptquelle geblieben. Die- 
selbe geht, wie besonders das Verzeichnis der günstigen und 
ungünstigen Tage in dem Papyrus Sallier IV. lehrt, auf alt- 
ägyptisches Material zurück. Zwei Stellen dieses Papyrus, die 
sich mit Ereignissen aus dem Streit, die auf den 26. und 
27. Thoth verlegt werden, beschäftigen, erörterte Reich! und 
stellte dabei ihren Sinn richtiger fest, als dies bisher geschehen 
war. Spiegelberg? besprach eine Sonderform des Gottes Thoth 
in Theben, welche als „Teos der Ibis“ auftritt. Er führte 
dabei aus, daß eine zweite Sonderform, „Thoth, der Hohe- 
priester von Memphis“, welche Sethe daneben hatte annehmen 
wollen, auf einer irrtümlichen Lesung beruht, es stehe an der 
fraglichen Stelle „Thoth erhört“, 

Zu der wenig bekannten, neben dem Ka? auftretenden 
Seelenform Sechem („Gestalt“) und der Vergötterung von 
Götterzeptern (sechem) und heiligen Stäben brachte Spiegel- 
berg‘ eine Reihe von Angaben der Texte bei. Eine Darstellung 
auf einem Sarge der Spätzeit? zeigte über der auf dem Leichen- 
bette liegenden Mumie einen Fisch an der Stelle, an welcher 
sonst häufig die als Vogel mit Menschenkopf aufgefaßte Seelen- 
form Ba erscheint. Es handelt sich aber bei diesem Fische 
kaum um eine sonst bisher nirgends erwähnte, an die Stelle 


für Set in alter Zeit Setesch lesen und benutzte dann diese Lesung als 
Grundlage für sehr weitgehende Schlüsse über einen wenig wahrschein- 
lichen Ursprung des Gottes aus Asien. 

1 Der Mythus vom Kampfe des Horus mit Set im Papyrus Sallier IV. 
in Rec de trav. rel.e&c. XXX, S. 210ff.; Der 27. Thot des Papyrus Sallier 1V. 
l. c. 8. 218. 

2 ‘Eguns ó Omnflaiog in Ag. Zeitschr. XLV, S. 89f. 

* Auf eine Formel, derzufolge der Tote seinem Ka folgt, machte 
Capart Sur une formule d'un sarcophage de la XIIe dynastie au Musée 
Guimet in Ag. Zeitschr. XLII, S. 144f. aufmerksam. 

+ Zum ägyptischen Stabkultus in Rec. de trav. rel. ete. XXVIII, S. 163 ff. 

? Ahmed Bey Kamal Fouilles à Gamhoud in Ann. Serv. Ant. IX, 
8. 28f; Spiegelberg Der Fisch als Symbol der Seele im Arch. f. Rel.- 
Wissenschaft XII, S. 574f. . 
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des Ba getretene Seelenform. Der Fisch wird vielmehr den 
Fisch Ant darstellen, auf dessen Anblick der Verstorbene im 
Totenbuche (cap. 15, Z. 24) besonderes Gewicht legt. 

Gräber und Totenbeigaben. Die Ausgrabungen der 
Deutschen Orientgesellschaft in den Grabanlagen der Könige 
Rä-en-user, Nefer-är-ka-rä und Sahu-rä zu Abusir haben für 
die Pyramidentempel der fünften Dynastie reiches Material er- 
geben, von dem aber bisher nur ein Teil publiziert worden 
ist.! Über die wichtigsten dabei erzielten Ergebnisse orientiert 
ein Vortrag von Eduard Meyer?, der, von zahlreichen gut 
ausgeführten Illustrationen und Tafeln begleitet, eine Übersicht 
über das Ägypten des Alten Reiches gibt. Wichtig ist, daß 
in den Reliefs dieser Tempel die Gestalten der Götter bereits 
nach dem späteren Schema gebildet erscheinen, und daß der 
König ebenso wie später als Sphinx? dargestellt werden kann. 
Auf die Art und Weise, wie sich diese Pyramidenanlagen 
aus den Königsgräbern der Thinitischen Zeit entwickelten, ging 
im Zusammenhange mit dem Unsterblichkeitsglauben des Alten 
Reiches Moret* ein. Hall? stellte die gerade in alter Zeit 
häufigeren Fälle zusammen, in denen sich ein König zwei ge- 
sonderte Grabanlagen herstellen ließ. Eine Publikation von 
H. Schäfer® bringt reichhaltige und bis in das einzelne hinein 


1 L. Borchardt Das Grabdenkmal des Königs Ne-User-Re. Leipzig. 
Hinrichs. 1907. — L. Borchardt Das Grabdenkmal des Königs Nefer- 
’ir-ke’-re‘. Leipzig. Hinrichs. 1909. — Einzelberichte in den Mitteilungen 
der Deutschen Orientgesellschaft nr. 24, 30, 34, 87. 

* Ägypten zur Zeit der Pyramidenerbauer. Leipzig. Hinrichs. 1908. 

3 Über die Sphinx als Bildnis von Schu und Tefnut und als solches 
des Königs äußerte sich Naville Encore le Sphinx in Sphinx X, S. 138#f. 

* Autour des Pyramides in Revue de Paris. 1907. S. 225ff. 

* The pyramid of Moeris in Journ. of Hell. Studies XXVI, S. 176f. 
Vgl ein Dekret des Königs Pepi I. zugunsten der beiden Pyramiden des 
Königs Snefru bei L. Borchardt Ein Königserlaß aus Dahschur in Äg. 
Zeitschr. XLII, S. 1 ff. 

9 Priestergräber und andere Grabfunde vom Totentempel des Ne- 
user- Ré (Wissenschaftliche Veröffentlichungen der Deutschen Orient- 
gesellschaft. 8). Leipzig. Hinrichs. 1908. 
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genaue Aufschlüsse über die Privatgräber des Mittleren und 
Alten Reiches, ihre Anlage, die Lage der Leichen, die Bei- 
gaben usf. Die Grabstätten der niederen Privatbeamten in der 
Necropole von Beni Hasan aus dem Mittleren Reiche schilderte 
Garstang! eingehend. Für einen Teil der Begräbnisfeier im 
Neuen Reiche ist Madsen? zu nennen, doch fehlt der Beweis 
dafür, daß sich die von ihm besprochene Szene tatsächlich in 
dem Privatgarten des Verstorbenen abspielte. 

In alter Zeit war es in Ägypten üblich, dem Toten sein 
eigenes Bildnis, gelegentlich in zahlreichen Wiederholungen, 
und ein reichhaltiges Gefolge in Stein oder Holz plastisch 
dargestellter Dienerschaft, Gabenträger, Brauer, Köche, Auf- 
seher, Schreiber usf., mitzugeben. Diese Begleiter, von denen 
besonders aus dem Mittleren Reiche eine große Zahl erhalten 
geblieben ist”, wurden in Ausübung ihrer jeweiligen Tätigkeit 
dargestellt. Später kommen derartige Bildnisse der Arbeiter 
oder des Toten mit der Andeutung einer bestimmten zu ver- 
richtenden Arbeit nur selten vor. Beide werden gewöhnlich 
ersetzt durch die schematischen Gestalten der „Antworter“ 
(uschebti), welche gelegentlich im Gewande der Lebenden, 
meist aber in Osirisgestalt, mit Ackerbaugerüten versehen, auf- 
treten. Dieser doppelte Ursprung macht es erklärlich, daß 
man häufig in Zweifel sein kann und es bereits auch die alten 
Ägypter waren, ob der jeweilige Uschebti nur als Diener auf- 


1 The Burial Customs of ancient Egypt. London. Archibald Con- 
stable. 1907. 

2 Die Totenfeier im Garten in Äg. Zeitschr. XLIII, S. 51ff. 

* G. Maspero Sur les figurines et sur les scénes en romde bosse, 
qu'on trouve dans les tombeaux Egyptiens in Bull. Institut Egypt. IV, 
S. 367 ff. 

* Über einige Exemplare des Neuen Reiches, welche den Ver- 
storbenen als Kornquetscher vorführen, handelten A. H. Gardiner A statuette 
of the High Priest of Memphis Ptahmose in Äg. Zeitschr. XLIII, S. 55f., 
und J. Capart Broyeurs em pierre, l c., S. 163; A propos des statuettes 
de meuniers in Transact. Third Intern. Congress of Hist. of Rel. 1, 8.201£f. 
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zufassen ist! oder ob er auch als ein Bild des Toten angesehen 
werden will. Meist ist das erstere der Fall. Diese Tatsache 
geht auch daraus hervor, daß die Zahl der Uschebti in einem 
Grabe öfters eine bestimmte zu sein scheint, und zwar, wie 
Bissing? bemerkte, vermutlich 401, d. h. 365 Arbeiter, einer 
für jeden Tag des Jahres, und 36 Vorarbeiter, einer für jede 
Dekade des Jahres. Bisweilen ist auf dem Uschebti sogar der 
Tag vermerkt, an dem er zu arbeiten hatte? Dabei suchte 
man durch Aufschrift des Namens des Verstorbenen diesem 
die Arbeitskraft des betreffenden Uschebti zu sichern. Um 
eine Veránderung des Namens und damit des Eigentümers des 
Dieners durch spätere Grabräuber möglichst zu erschweren, 
brachte man gelegentlich den Namen unter der Glasur der 
Statuette verborgen an* 

In die Reihe der Beigaben mit religiöser Bedeutung gehört 
nach Pieper’ auch das Brettspiel, welches mit den zugehörigen 
Figuren nicht selten dem Toten in das Grab gelegt wurde. 
Die meisten Felder des Spiels sind nach Gottheiten genannt, 
in den Begleittexten werden Götter angerufen und erscheint 
die Opferformel, die Steine stellen gelegentlich gebundene Aus- 
länder dar. Pieper schließt daraus, die Feinde, welche dem 
Verewigten den Weg in das Land der Seligen verlegten, hätten 
im Brettspiel überwunden werden müssen, und knüpft daran 
einige Bemerkungen über ägyptische, zur Ausübung der Magie 
bestimmte Gegenstände In zahlreichen Fällen haben die 


1 P, A. A. Boeser Eine Uschebtiinschrift des Leidener Museums in 
Äg. Zeitschr. XLII, S. 81. 

2 Zur Geschichte der Uschebtius in Rec. de trav. rel. etc. XXX, S.183f. 

* A. Erman Uschebtis mit Daten in Äg. Zeitschr. XLIV, S. 131. 

+ G. Maspero Sur une variété de figurines funéraires inconnue jusqu'à 
present in Ann. Serv. Ant. IX, S. 285f. 

5 Das Brettspiel der alten Ägypter und seine Bedeutung für den 
ägyptischen Totenkult, Berlin. Weidmann. 1909. Der Hauptteil der 
Arbeit ist einem interessanten Versuche gewidmet, den Gang des Spieles 
zu rekonstruieren. 
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Spielbretter aber doch wohl, unter Hintansetzung des Ge- 
dankens an eine religiöse Betätigung, nur zum Zeitvertreib in 
der Langeweile des Alltagslebens oder des Grabes gedient. 
Darauf weist die Aufnahme des Spieles in die Reihe der Be- 
schäftigungen aus dem täglichen Leben in den Gräberreliefs 
hin und die Angabe!, daß der Tote das Spiel mit seiner Seele, 
die bei ihm in seinem Grabe sei, spiele, wobei also nicht ein 
böser Dämon als Spielgegner vorausgesetzt wird. Von sonstigen 
Beigaben wurden die Barken, ihre Gestalt und ihr Zweck, er- 
örtert.? 

Sehr wertvolle Angaben über die Formen der ägyptischen 
Amulette und die auf ihnen befindlichen Inschriften, welche 
sich freilich meist auf den Namen des jeweiligen Eigentümers 
beschränken, über den Zweck der einzelnen Stücke aber nur 
selten etwas aussagen, geben die betreffenden Bände des 
Kairener Katalogs? Im Mittleren Reiche kam es öfters vor, 
daß man, anstatt die wichtigeren Amulette und Gebrauchs- 
gegenstände dem Toten tatsächlich mitzugeben, sie in Wort 
und Bild an den Wandungen seines Sarges verzeichnete. Sie 
sollten dann, in gleicher Weise wie die daneben auftretenden 
kleinen plastischen Modelle von Gebrauchsgegenständen und 
Amuletten‘, als Grundlage für eine Herstellung der wirklichen 
Gegenstände mit Hilfe von Zauberformeln dienen. Eine von 
Bildern begleitete erweiterte Liste dieser Stücke in Verbindung 
mit einem Totenbuchtexte der Ptolemäerzeit fand und veröffent- 
lichte Capart. Zu den Knotenamuletten äußerten sich Valdemar 


! Rec. de trav. rel. etc. XI, S. 44. 

* A. Wiedemann Totenbarken im alten Ägypten im Globus XCIV, 
S. 119 ff. 

* P. E. Newberry Scarab-shaped seals. London 1907; G. A. Reisner 
Amulets. Kairo 1907. 

* Vgl. hierfür u. a. Wiedemann Religion der alten Ägypter, S.161f.; 
H. Schäfer Die Entstehung einiger Mumienamulette in Ag. Zeitschr. XLIII, 
S. 66 ff. 

5 Une liste d'amulettes in Ag. Zeitschr. XLV, S. 141f. 
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Schmidt! und v. Bissing?; eine lange Reihe von Skarabäen- 
inschriften mit guten Wünschen für den Toten sammelte Alice 
Grenfell? und suchte dieselben unter gemeinsame Gesichtspunkte 
Zu ordnen. 

Eine ansprechende Übersicht über die ägyptische Magie 
gab in einer für ein größeres Publikum bestimmten Schrift 
Moret.* Die Publikation eines großen, der Spätzeit angehörenden 
Papyrus wurde zum Abschlusse gebracht. Unter den wesent- 
lich apotropäischen Zwecken dienenden Stücken spielen die 
Tierkópfe und Tierschädel eine große Rolle. Für diese, ins- 
besondere für die Bukranien, dann die Hathorköpfe und das 
Sistrum, stellte Lefebure® ausgedehnte Materialsammlungen zu- 
sammen. Bei den sog. Wurfhölzern, welche in Ägypten freilich 
meist aus Knochen bestehen’, stellte Jequier® fest, daß diese 
mit den Bildern heiliger Tiere bedeckten Stücke aus Nilpferd- 
knochen gefertigt zu sein pflegen. Er vermutet, daß sie vor 
allem dazu dienten, um die Kinder während des Schlafes gegen 
Dämonen zu schützen. Auch das Salben, welches mit Vorliebe 
beim Antritte eines Amtes vorgenommen wurde, scheint böse 
Geister vertrieben zu haben? Unter den Zauberformeln war 


1 Note on a peculiar pendant shown on three statues of Usertesen III 
in Proc. Soc. Bibl. Arch. XXVIII, S. 268f. 

* Lesefrüchte $ 12 in Rec. de trav. rel. etc. XXX, S. 180 ff. 

* Amuletic Scarabs etc. for the deceased in Rec. de trav. rel. ec. XXX, 
S. 105 ff. 

* La magie dans l'Égypte ancienne (Ann. Mus. Guimet. Bibl. de 
Vulgarisation XX). Paris 1907. 

* F. LI. Griffith und H. Thompson The Demotic Magical Papyrus 
of London and Leiden. MI. Indices. London. Grevel. 1909. Vgl. Arch. 
f. Rel.- Wiss. IX, S. 491. 

* Le Bucräne in Sphinx X, S. 67—129. 

7 Vgl. Arch. f. Rel.- Wiss. IX, S. 495. 

* Róle protecteur de l'hippopotame in Rec. de trav. rel. etc. XXX, 
S. 40£f. 

? Spiegelberg Zur Symbolik des Salbens im Agyptischen in Rec. de 
trav. rel. etc. XXVIII, S. 184f., und im Arch. f. Rel.- Wiss. IX, S. 143f. 

24* 
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die wichtigste die mit „Königliche Opfergabe“ beginnende.! 
Durch sie wurden Speise und Trank für die Götter erschaffen, 
welche diese Lebensmittel dann dem Verstorbenen übermittelten. 
Es erschien wünschenswert, daß diese Schaffung möglichst oft 
erfolgte; daher wurden die Hinterbliebenen nicht selten 
zur Aussprache der Worte aufgefordert, was dem Beter wenig 
Mühe und keine Kosten verursachen werde.? 


! Über den Beginn der Formel, besonders die Auffassung des ersten 
Wortes als „Königlich“ handelte Moret Sur la formule souten di hotp 
in Sphinx XI, S.31ff. Vgl. ferner H. R. Hall The Di-hetep-suten For- 
mula in Proc. Soc. Bibl. Arch. XXX, S. 5ff.; Jahn Über die Gruppe swtn 
(du) htp in Wiener Zeitschr. f. Kunde des Morgenl. XX, S. 374fl. 

2 Spiegelberg Eine Formel der Grabsteine in Ag. Zeitschr. XLV, 
S. 67. 
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Von Hans Haas in Heidelberg 


Japan wird im ‘Archiv’ zum erstenmal in die Bericht- 
erstattung einbezogen. Dem Referenten, der es auf sich genommen, 
die bisherige Lücke auszufüllen, könnte es deshalb naheliegen, 
die wiehtigsten für eine Bearbeitung der japanischen Religions- 
geschichte in Betracht kommenden Veröffentlichungen auch 
älteren Datums wenigstens mit aufzuführen, dies um so mehr, 
als ihre Zahl nicht sehr groß ist. Wenn er sich gleichwohl 
darauf beschränkt, nur die Erscheinungen der letzten Jahre zu 
berücksichtigen, so tut er das, weil er für die vorangegangene 
Literatur auf einen eigenen bibliographischen Beitrag, den er 
an anderer Stelle veröffentlicht hat, verweisen kann.‘ 

Wem es darum zu tun wäre, in Vollständigkeit kennen 
zu lernen, was Einschlägiges seitdem in Büchern, Broschüren 
und Zeitschriften ans Licht gekommen ist, der brauchte nur 
zu dem zweiten Bande von v. Wencksterns Bibliographie? zu 
greifen, wo sich auf S.41— 74 diese gesamte Literatur ver- 
zeichnet findet, während im ersten Bande dieses Werkes alles 


ı H. Haas, Die japanischen Religionen in der neuesten Allgemeinen 
Religionsgeschichte. Mitteilungen der Deutschen Gesellsch. f. Natur- u. 
Völkerk. Ostasiens Bd IX, Teil 3, S. 367 — 389. 

% Bibliography of the Japanese Empire, being a classified list of 
the literature in European languages relating to Dai Nihon published 
in Europe, America and in the East. Vol. II comprising the literature 
from 1894 to the middle of 1906 with additions and corrections of the 
first volume and a Supplement to Léon Pagès’ Bibliographie Japonaise, 
compiled by Fr. von Wenckstern. Added is a List of the Swedish 
Literature on Japan by Miß Valfrid Palmgren, Ph. D. (1907, Tokyo, 
Osaka and Kyoto: The Maruzen Kabushiki Kaisha). 
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gebucht ist, was von 1496—1893 über Japan veröffentlicht 
worden.! 

Als Fortsetzung Wencksterns können die japanischen 
Bibliographien von Dr. O. Nachod gelten, die den dankens- 
wertesten Inhalt der seit 1908 erscheinenden periodischen 
Publikation der Deutsch-Japanischen Gesellschaft in Berlin 
ausmachen.? 

In gründlichster Weise berücksichtigt derselbe verdiente 
Japanologe die auf Religion bezügliche Literatur auch in den 
Jahresberichten der Geschichtswissenschaft?, für die 
er das Referat behalten, seitdem er zum ersten Male im 
XXIV. Jahrgang (1901) den Abschnitt Japan ausgefüllt. 

Je mehr es die genannten Bibliographen, denen noch der von 
Krüger herausgebene Theologische Jahresbericht mit den 
bis vor kurzem von Edv. Lehmann erstatteten Referaten über 
die orientalischen Religionen anzureihen würe, darauf absehen, 
in möglichster Lückenlosigkeit zu verzeichnen, was an ein- 
‚schlägigen Arbeiten gedruckt wird, desto eher kann der gegen- 
wärtige Bericht sich daran genügen lassen, nur in eine 
Besprechung der wichtigeren Veröffentlichungen einzutreten. 
Unberücksichtigt können hier so ziemlich alle in Zeitungen und 
Zeitschriften erschienenen Aufsätze bleiben, deren Zahl ins 
Massenhafte gestiegen, seit Japan durch die politischen Ereig- 
nisse im fernen Osten wiederholt in den Vordergrund allgemeinen 
Interesses getreten ist. Es sind viele Federn, die sich im letzten 
Jahrzehnt berufen fühlten, weiteren Kreisen einen Einblick in 
die religiösen Verhältnisse des fernen Inselreiches zu ver- 
mitteln. Schade nur, daß den Skribenten meist schon bei der 
Auswahl der Autoritäten, auf die sie sich stützen, jedes Judi- 
cium abgeht. An wirklich verläßlichen Werken, die populari- 


' Der erste Band erschien 1895 bei E. J. Brill in Leiden. 

* Deutsch-Japanische Gesellschaft (Wa-Doku-Kai) 1908, Nr. 1, 
2/3, 4, 5, 6/7, 8/12; 1909, Nr. 1/2, 3, 4/6. 

* Weidmannsche Buchhandlung, Berlin S. W. 12. 
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sierende Schriftsteller um Auskunft angehen könnten, wäre 
zurzeit durchaus kein Mangel mehr. Und gerade die letzten 
Jahre haben an solchen Ausbeute gebracht, so reich wie vor- 
her nicht Jahrzehnte, und zwar bezüglich aller Religionen, 
die in Betracht kommen; Shinto, Buddhismus und Kon- 
fuzianismus (um vom Christentum, das neben diesen Reli- 
gionen im heutigen Japan auch bereits eine Macht ist, ab- 
zusehen). 

A priori möchte man erwarten, die Berufensten, sich über 
japanisches Religionswesen zu äußern, müßten gebildete Japaner 
selbst sein. Aber abgesehen davon, daß diese zumeist religiös 
indifferent und daher wenig geneigt sind, diese Materie an- 
zurühren, geht ihnen, wenn sie es doch einmal tun, gewöhn- 
lich die Unbefangenheit ab, die für eine objektive Darstellung 
die unerläßliche Voraussetzung ist. So bleiben wir nach wie 
vor in der Hauptsache auf die Forschungen westländischer Ge- 
lehrter angewiesen, die hier das Dunkel aufzuhellen bemüht sind. 
An solchen Arbeiten aber ist, wie schon gesagt, neuerdings 
durchaus kein Mangel mehr. 


Shinto 

Welchen Fortschritt die Erforschung der Religion der 
Japaner neuerdings gemacht, bringt man sich vielleicht am 
besten zum Bewußtsein, wenn man sich der paar Sätze er- 
innert, die das einzige sind, was Tiele noch in der 2. Auflage 
seines vielbenützten Kompendiums der Religions- 
geschichte (deutsch 1887) auf S. 7 über Japan zu sagen 
wußte: „Die Japanesen werden absichtlich nicht erwähnt, weil 
die Geschichte ihrer gegenwärtigen Religion zu der des 
Buddhismus gehört, und die Untersuchung ihrer alten natio- 
nalen Religion (mit einem aus dem Chinesischen entlehnten 
Namen „Shinto“, die Weise oder Lehre der Geister, genannt 
und vielleicht auch aus China stammend) noch zu keinem ge- 
nügend sicheren Resultate geführt hat.“ 
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Heute sind uns längst alle Haupturkunden des Shinto 
durch kritische Übersetzungen erschlossen, und woran es allein 
bis vor kurzem noch fehlte, das waren Bearbeitungen, die 
dem Stande unseres gegenwärtigen aus diesen Quellen zu er- 
hebenden Wissens entsprechen. Florenz hat, als er 1901 
seine Übersetzung der ersten beiden Bücher des Nihongi! 
herausgab, noch gemeint, von einer Zusammenfassung der 
Resultate, welche sich aus der Lektüre ergeben, absehen zu 
müssen, und es als eine Aufgabe der Zukunft, die jetzt schon 
zu unternehmen noch verfrüht wäre, bezeichnet, aus den vor- 
liegenden Rohstoffen etwas Geordnetes zu gestalten. Dem 
gegenüber habe ich schon damals geltend gemacht?, daß wir 
nachgerade über alle Phasen der Entwicklung des Shinto 
unterrichtet seien und daß nur das noch zu erwünschen bleibe, 
daß ein Berufener es unternehmen möchte, das reiche vor- 
handene Material zu einer systematischen Darstellung der Re- 
ligion und Mythologie zu verarbeiten. Die Aufgabe war ge- 
radezu eine lockende, so daß es nicht zu verwundern ist, daß 
sie ungefähr gleichzeitig von vier Seiten in Angriff genommen 
wurde: von dem Engländer Aston, von zwei Deutschen, 
Lange und Florenz, und von einem Franzosen, Revon, 
alle vier Gelehrte, die tiefgründige Studien in Japan selbst 
gemacht hatten. Aston und Florenz waren überdies insofern 
die berufensten, als sie schon an der Erschließung der Quellen 
hervorragend beteiligt gewesen waren. 

Wem es darum zu tun ist, sich in Kürze zu orientieren, 
dem werden sich eben wegen ihrer Knappheit die Arbeiten 
der beiden deutschen Japanologen empfehlen, die sich übrigens 


! Japanische Mythologie. Nihongi „Zeitalter der Götter“. Nebst 
Ergänzungen aus anderen alten Quellenwerken. Von Dr. Karl Florenz 
(Supplement der Mitteilungen der Deutschen Gesellsch. f. Natur- u. 
Völkerk. Ostasiens. Tokyo, 1901). 


® Mitteilungen der D. G. f. N. u. Vk. O., Bd IX, S. 379. 
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gegenseitig ergänzen, insofern es bei Lange! mehr darauf 
abgesehen ist, die Religion zu beschreiben, wie sie sich heute 
dem Beobachter präsentiert, während Florenz? mehr ihre ge- 
schichtliche Entwicklung verfolgt. Für erstere Darstellung 
verweise ich auf meine Besprechung in der Zeitschrift für 
Missionskunde und Religionswissenschaft. Nichts Wesentliches 
läßt auch die von Florenz gelieferte Skizze außer acht. 
Während um die Erforschung des Shinto so hervorragend 
verdiente Gelehrte wie Satow und Chamberlain, denen 
Griffis und die ganze Heerschar popularisierender Autoren, 
zuletzt noch Lafcadio Hearn*, folgen, durch die Spencersche 
Theorie befangen und durch das tatsächliche Vorwiegen des 
Ahnenkults im heutigen Shinto irregeführt, der Anschauung 
huldigen, die alte japanische Religion sei von allem Anfang 
an ein Ahnendienst gewesen, zu dem dann später als ein 
zweites Element  Naturverehrung hinzugetreten sei, sieht 
Florenz (wie auch Aston) richtig, daB gerade umgekehrt 
polytheistischer Naturdienst auch bei den Japanern als das 
Ursprünglichere anzusehen ist. (Lange hatte diese Prioritáts- 
frage noch offen gelassen.) Die Frage, ob die Ahnenverehrung 
aus China stammt, die Lange vorsichtig als eine schwer zu 
entscheidende bezeichnet, hinsichtlich deren man sich am 
besten einer Behauptung enthalte, ist Florenz jetzt mehr als 
in früheren Auslassungen in affirmativem Sinne zu beantworten 


! Prof. Dr. R. Lange, Berlin. Die Japaner. II. Der Shintoismus. 
In Lehrbuch der Religionsgeschichte von P. D. Chantepie de la Saussaye. 
3. Aufl. (Tübingen, J. C. B. Mohr, 1905.) S. 141—171. 

2 Die Orientalischen Religionen (Teil I, Abteil. III, 1 von Hinne- 
bergs Kultur der Gegenwart) Die Religionen der Japaner. I. Der 
Shintoismus. S. 194—220. 

* Jahrgang XX, S. 359—367. 

* In seinem posthumen Buche Japan. An attempt at interpretation 
(London, Macmillan & Co., Ltd. 1905.) Hearns Auffassung ist hier 
außer durch Herbert Spencer besonders durch Fustel de Coulanges’ 
La Cité antique bestimmt. 
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geneigt. Das Götterpaar Izanagi und Izanami, die Erzeuger 
der im Zentrum der Kami-(= Götter)Myriaden und ihrer Ver- 
ehrung stehenden Sonnengöttin Amaterasu, nach Aston ein 
bloBes Echo des Yin und Yang der chinesischen Philosophie, 
läßt Florenz als echte Gestalten der ältesten Mythe stehen, 
während auch ihm wie Satow und den anderen Autoritäten 
die im Kojiki und Nihongi ihnen voraufgehenden Gottheiten 
spätere Erfindungen chinesich beeinflußter Kosmogonien sind. 
Wie Lange unterscheidet auch er in der alten Göttergeschichte 
drei Mythenkreise. Ein näheres Eingehen auch nur auf die 
hauptsächlichsten der unzählbaren Naturgottheiten und ver- 
göttlichten Menschen wird man in einer Skizze des Shinto 
nicht erwarten. Aus der Besprechung der Kultstätten sei 
hervorgehoben, daß Florenz dem meist als spezifisch japanisch 
angesehenen torii, dem auf dem Zuweg zu jedem Tempel 
stehenden galgenförmigen Portal, den japanischen Ursprung 
aberkennt und die übliche Erklärung von tori-i als “Vogelsitz’ 
als volkstümliche Verlegenheitsetymologie bezeichnet. Diese 
Tore, ursprünglich, wie Grünwedel! wohl mit Recht an- 
nimmt, nichts anderes als etwa unsere Ehrenpforten, erinnern 
zu sehr an die chinesischen Pai-lu’s, als daß man sie als etwas 
ursprünglich Japanisches gelten lassen könnte Wie ihr 
chinesisches Gegenstück sind sie jedenfalls mit den alten 
indischen Steintoren, den sogenannten toräna’s, in Zusammen- 
hang zu bringen” Im weiteren werden von Florenz noch 
erörtert die Embleme der Gottheit, Priesterschaft, Gottesdienst, 
Feste, Haus- und Familienkult und Begräbnisgebräuche. 


! Buddhistische Kunst in Indien, S. 20f. 

* Vgl. Satow The Shintaw Temples of Ise. Transact. of the Asiat. 
Soc. of Japan. Vol. II, p. 104. Chamberlain A preliminary account 
of the Luchuan languages. In Journ. of the Anthropol. Institute of 
Great Britain, 1896, p. XXXVIII. Tuke Notes on the Japanese Torii. 
Transact. and Proceed. of the Jap. Soc., London. Vol. IV, part 2. 
Aston Tori-wi, its derivation. Transact. of the As. Soc. of Japan. 
Vol. XXVII, part 4, p. 162—165. 
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Nachdem so der Shinto der primitiven Periode beschrieben 
ist, wobei freilich vieles schon mit eingeflochten ist, was, 
streng genommen, erst in den folgenden Abschnitten unter- 
zubringen gewesen wäre, wird gezeigt, wie die japanische 
Religion seit Einführung des Buddhismus um die Mitte des 
6. Jahrhunderts von der höher entwickelten ausländischen 
Religion verdrängt bzw. praktisch wie theoretisch mit dieser 
verschmolzen wurde. Auch ihre Restauration, wie sie zuerst 
seit etwa 1700 von einer nationalen Philosophenschule an- 
gestrebt und 1868 dann offiziell von der neu installierten 
kaiserlichen Regierung versucht wurde, vermochte daran nichts 
zu ändern. Florenz nennt diese dritte, jüngste Periode der 
geschichtlichen Entwicklung der Religion „die Zeit der Wieder- 
belebung des reinen Shintoismus“. Das ist eine stehende Be- 
zeichnung geworden, seit Satow seiner grundlegenden dies- 
bezüglichen Studie den Titel “The Revival of Pure Shinto” 
gegeben hat. Ob man nicht gut daran täte, mit dieser Ge- 
pflogenheit zu brechen? Mir will scheinen, der Ausdruck ist 
geeignet, immer wieder die falsche Vorstellung zu erwecken 
oder zu bestärken, als ob in unserer Zeit der alte, echte 
Shinto eine wirkliche Auferstehung von den Toten erlebt 
habe. Jedenfalls muß man sich gegenwärtig halten, daß das 
Kunstprodukt dieser dritten Periode in vieler Hinsicht etwas 
sehr viel anderes ist als es selbst die alte japanische Staats- 
religion gewesen, in der man wohl auch bereits eine Ver- 
ehrung des lebenden Kaisers als einer inkarnierten Gottheit, 
aber noch kein an seine Ahnen gerichtetes Gebet kannte. 
Durch Motoori, Hirata und andere Gelehrte der zweiten Hälfte 
des 18. und der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts wird Shinto 
zum richtigen chinesischen Ahnen- und ausgesprochenen 
Mikadokult und zu der politischen Maschine, die ihn der 
neuen Regierung, der er den Weg hat bahnen helfen, als 
Staatsreligion empfehlen mußte. Dieser bevorzugten Stellung 
ist er freilich durch die in der Verfassung von 1889- ge- 
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währten Religionsfreiheit wieder verlustig gegangen, wenn er 
auch noch immer ausschließlich am kaiserlichen Hofe und bei 
allen von diesem ausgehenden öffentlichen Kulthandlungen in 
Betracht kommt. 

Das Werk Astons!, um zu der viel eingehenderen Dar- 
stellung des englischen Shintoforschers überzugehen, ist kurz 
betitelt „Shinto“ In Klammer ist die Übersetzung beigefügt: 
“The Way of the Gods”, der Weg, d.i. die Lehre, der Götter. 
In einem anderwärts? erschienenen Vortrage desselben Autors 
findet sich die Erinnerung: „Shintoism is a tautology, as to 
and ism mean the same thing. We do not say Islamism or 
Bushidoism.^ Auf diesen a.a. O. nur im Vorübergehen und 
bloß anmerkungsweise erhobenen Einwand gegen einen Sprach- 
gebrauch, der sich wie in England so auch in Deutschland 
und Frankreich bereits festgesetzt hat, sei hier beiläufig nur 
darum hingewiesen, weil selbst Lange und Florenz, wie 
auch Revon (Shinntoisme), in der Terminologie hier weniger 
korrekt als der englische Fachgenosse, sich dem eingerissenen 
Sprachbrauche bequemten. 

Astons Werk ist so angelegt, daB es S. 1— 358 den 
alten Shinto beschreibt und nur in einem Schlußkapitel, über- 
schrieben “Decay of Shinto. Its modern sects”, die weitere 
Geschichte der alten Religion kurz zusammenfaft. Die letztere 
wird hier als Spielball in den Händen des von China her 
übernommenen Buddhismus und Konfuzianismus gezeigt. Ganz 
neu und dabei ziemlich zweifelhaft ist mir die S. 361 jeden- 
falls von einer japanischen Autorität übernommene Erklärung 
des Namens Ryöbu [= beide Teile] Shinto, womit eine der 
buddhistisch-shintoistischen Mischformen bezeichnet wird: „Its 
Buddhistie character is indicated by its name which means 


1 Shinto (The Way of the Gods). By W.G. Aston, C.M.G., D. 
Lit. (Longmans, Green, and Co., London 1905). 

? Transact. and Proceed. of the Japan Soc. London Vol. VII, part 3, 
p. 340ff. 
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“two parts”, the two parts being the two mystie worlds of 
Buddhism, namely the Kongokai and the Taizökai“ Man 
wird gut tun, diese Erklärung vorläufig vor genauerer Unter- 
suchung nicht weiter zu verbreiten. Nicht zu übersehen sind 
in diesem Schlußkapitel die S. 367—372 mitgeteilten Auszüge 
aus einem in der Zeit von c. 1200—1628 entstandenen, 1669 
zuerst veröffentlichten Buche, die erkennen lassen, wie Shinto 
sich von Buddhismus und Konfuzianismus doch auch mit 
reineren und tieferen Gedanken und Aspirationen befruchten 
ließ. Die modernen Sekten, die Aston nur nennt, ohne näher 
auf sie einzugehen, sind Remmonkyo! und Tenrikyo?, beide 
von ungebildeten Frauen gestiftet. Mitteilenswert ist Astons 
Schlußurteil (p. 376£): „The official cult of the present day 
is substantially the “Pure Shinto" of Motoori and Hirata. 
But it has little vitality. A rudimentary religion of this kind 
is quite inadequate for the spiritual sustenance of a nation 
which in these latter days has raised itself to so high a pitch 
of enlightenment and civilization. No doubt some religious 
enthusiasm is excited by the great festivals of Ise, Idzumo, 
and a few other shrines, and by the annual pilgrimages — 
which, however, have other raisons d'étre. The reverence 
paid to the Mikado is not devoid of a religious quality which 
has its source in Shinto. But the main stream of Japanese 
piety has cut out for itself new channels. It has turned to 
Buddhism, which, at the time of the Restoration in a 
languishing state, is now showing signs of renewed life and 
activity. Another and still more formidable rival has appeared, 
to whose progress, daily increasing in momentum, what limit 
Shall be prescribed? As a national religion, Shinto is almost 
extinct. But it will long continue to survive in folk-lore 


! Eine Beschreibung des Remmonkyo habe ich in der Zeitschrift 
für Missionsk. u. Religionsw. Jahrg. XVIII, S. 73—81 mitgeteilt. 


* Siehe ebenda, Jahrg. XXII, S. 196—210. 
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and custom, and in that lively sensibility to the divine in its 
simpler and more material aspects which characterizes the 
people of Japan.“ 

Lebhaft bringt einem das Studium der ersten 13 Kapitel 
des Astonschen Werkes zum Bewußtsein, als ein wie großer 
Verlust es zu beklagen wäre, wäre Aston nicht mehr dazu 
gekommen, uns die Resultate seiner jahrzehntelangen Quellen- 
studien zu weiterer Verwertung im Dienste der vergleichenden 
Religionswissenschaft zu unterbreiten, wie er es in diesem ge- 
diegenen Buche getan hat. Die Aufgabe, die er sich selbst 
gesetzt, umschreibt er selbst (p. I): “It is intended, primarily 
and chiefly, as a repertory of the more significant facts of 
Shinto for the use of scientific students of religion. It also 
comprises an outline theory of the origin and earlier stages 
of the development of religion, prepared with special reference 
to the Shinto evidence." Kritischer Einwendungen wird sich 
der Autor nur zu versehen haben, insoweit er in seinem 
Werke sich die Ausführung der zweiten dieser Aufgaben an- 
gelegen sein läßt. Vor den bedenklichsten Irrwegen war er 
von vornherein dadurch geschützt, daß ihm die Religion als eine 
normale Funktion, nicht als ein Krankheitsphänomen der mensch- 
lichen Natur gilt. Dazu kam ihm der aus manchem ein- 
fließenden Urteil allgemeiner Art sprechende common sense 
des Engländers zu statten, der, oft in erfreulicher Frische, 
mit erkünstelten Tüfteleien auch anerkannter Religionsforscher 
aufräumt. Vielfach ist das Buch durchzogen von Polemik 
gegen Herbert Spencer. Als religionswissenschaftliche 
Autoritäten, auf die er sich gestützt, nennt er selbst Reville, 
Goblet d’Alviella und Pfleiderer, während er sich in 
anthropologischen Dingen besonders Tylors Primitive Culture 
und Frazers Golden Bough als Wegweiser dienen läßt. 

Von den zwei Wegen, auf denen die Menschen je und je 
zur Gottesvorstellung gelangt sind, dem der Personifikation 
von elementaren Mächten und Naturobjekten und dem der 
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Deifikation von Menschen und anderen Wesen, war es in 
Japan nach Aston ganz überwiegend der erste, der begangen 
wurde, ohne daß es freilich mit der Personifikation zu plasti- 
schen Gestalten gekommen wäre. „None of the Dii majores 
of the more ancient Shinto are deified individual men, and 
although it is highly probable that some of the inferior mythical 
personages were originally human beings, I am unable to 
point to a case of this kind which rests on anything more 
than conjecture“ (p. 177). Nachdem Aston die alten religiösen 
Mythen verfolgt hat, bis diese mit der Geschichte Jimmus, des 
ersten Kaisers, in die Sagen mit historischem Kern übergehen, 
bespricht er das Pantheon (S. 186—199 auch den Phallizismus, 
der im Shinto eine grofe Rolle spielt), dann Priesterschaft und 
kultische Praxis. Anfechtbar erscheint mir, was in dem ‘Morals, 
Law and Purity! überschriebenen Kapitel über das Fehlen 
jeder direkten Morallehre in den heiligen Shintoschriften gesagt 
ist. In dem der Besprechung des Zeremoniells gewidmeten 
Abschnitt werden auDer den im Engishiki gesammelten Norito 
(liturg. Práfationen) nach einer neueren Sammlung, dem Norito 
Bunrei, auch solche späteren Datums mitgeteilt. Unter ihnen 
zuerst finden sich solche, die an verstorbene Mikados gerichtet 
sind, eine Praxis, die ohne Zweifel auf chinesisches Vorbild 
zurückgeht. Das pathologische Element der Religion endlich 
wird in dem Kapitel ‘Magie, Divination, Inspiration’ behandelt. 
Nicht zu verwechseln ist mit dem besprochenen wissenschaft- 
lichen Werke ein populäres Büchlein Astons gleichen Titels, 
das eine Nummer der Serie “Religions Ancient and Modern’ 
bildet! Und erwähnt wurde bereits (s. o. S. 380, Anm. 2) der in 
den Transactions and Proceedings der Asiatischen Gesellschaft 
London im gleichen Jahre (1907) veröffentlichte Vortrag, in 
dem er seine Forschungsergebnisse noch knapper zusammen- 
gefaßt hat. Eine Fußnote in letzterem (a. a. O. S. 341) sagt: 


! W. G. Aston Shinto, the ancient religion of Japan. London, 
Archibald Constable & Co., 1907. 
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„Since this paper was read, M. Michel Revon’s important 
‘Shinntoisme’ has appeared“. Hiermit ist auf das umfang- 
reichste und eingehendste Werk über Shinto verwiesen, das 
wir bis jetzt besitzen!, und zugleich auch schon ein günstiges 
Vorurteil für dasselbe erweckt. Revon (Ancien professeur ä 
la Faculté de droit de Tokio, ancien Conseiller-légiste du 
Gouvernement japonais, chargé du cours d'Histoire des civili- 
sations d'Extréme-Orient à l'Université de Paris) schöpft nicht 
wie Aston direkt aus den japanischen Texten. Er ist darauf 
angewiesen, sich auf dessen, wie auf Satows, Chamberlains 
und Florenz' Übersetzungen und Quellenstudien zu stützen. 
Aber eben das, daB er sich mit den Arbeiten dieser Forscher 
aufs gründlichste vertraut gemacht hat, hat ihn befähigt, selbst 
eine Darstellung zu liefern, die die Anerkennung Astons ge- 
funden. Was dem scharfsinnigen Autor ein prae vor seinen 
Autoritäten und den Mut, sich oft, uud nicht selten mit guten 
Einwendungen, gegen sie zu kehren, gibt, ist eine diesen abgehende 
Belesenheit in der sonstigen religionsgeschichtlichen Literatur, 
besonders eine große Vertrautheit mit anderen primitiven 
Kulten. Eine leichte Lektüre ist sein Buch nicht. Die viel- 
fach unnötig ins Detail gehenden Fußnoten nehmen mehr Raum 
ein als der Text. Man kann sich des Eindrucks nicht er- 
wehren, der Autor setzte seinen Stolz darein, ein möglichst 
dickleibiges Werk zustande zu bringen, ein Bemühen, das ihm 
gelingt. Die ganze Arbeit, soweit sie von ihm gefördert ist, 
war zuerst in der Revue de l'Histoire des Religions erschienen? 
Zu der Buchausgabe wurde der alte Typensatz verwendet. 
Benützer derselben werden gut tun, von Anfang an das S. 429 
vom Autor vermerkte bedauerliche Versehen, das dem Setzer 


1 Michel Revon Le Shinntoisme. Tome premier: Les Dieux du 
Shinntó. Paris, Ernest Leroux. 1907. 

2 Tome 49, S. 1—33, 127—153, 306—325; T. 50, S. 149—199, 319 
bis 359; T. 51, 8. 376 —392; T. 52, S. 33—77; T. 54, S. 168 —217, 327 
bis 373; T. 55, S. 51—110. 
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und Korrektor dabei unterlaufen ist, zu beachten. Was der 
Buchausgabe ihren besonderen Wert gibt, ist der ihr bei- 
gegebene sorgfältig bearbeitete Index. Ganz überflüssig da- 
gegen war die Beigabe des Appendice S. 393 — 428, die wohl 
hauptsächlich den teueren Preis des Bandes bedingt. Es ist 
nicht einzusehen, wem mit dem Abdruck der drei alten Texte 
in der ursprünglichen chinesischen Schrift, in Motooris Kata- 
kana-Lesung und in Revons franzósischer Transskription, ge- 
dient sein soll. Zu bedauern ist, daß Revon in der Schreibung 
japanischer Namen seine eigenen Wege ging, anstatt sich der 
endlich bei den Japanologen allgemein üblich gewordenen 
Romaji-Transskription zu bedienen. Nichtfranzösischen Be- 
nützern des Werks wird mit der Erinnerung gedient sein, daß 
die Namen darin durchweg in französischer Transliteration 
stehen. Eine Inkonsequenz ist es wieder, wenn die Sonnen- 
göttin, die in dieser Schreibung Amaterasou (statt Amaterasu) 
heißt, gewöhnlich Amateras geschrieben wird. 

Was sich der Verfasser als Aufgabe gesetzt, sagt er selbst 
deutlich S. 12—17: „Le shinntoisme est done une religion 
régulière, d'un type connu et général, malgré les traits origi- 
naux qu'y imprima le génie particulier de la race; et c'est une 
religion d'autant plus intéressante à approfondir que, si son 
côté national nous laisse pénétrer l'esprit de la civilisation 
japonaise, son côté universel, une fois éclairé à l'aide de com- 
paraisons scientifiques, peut à son tour jeter quelque lumière 
Sur l'histoire générale des religions. C'est ce que nous allons 
éprouver en étudiant, d'une maniére systématique, d'abord le 
cóté théorique, puis le cóté pratique de cette religion primitive, 
c'est-à-dire, d'une part, les dieux du Shinntó, et d'autre part, 
le culte shinntoiste.“ Der vorliegende 476 Seiten starke, als 
Tome premier bezeichnete Band erledigt einstweilen nur den 
ersten Teil dieser Aufgabe: „Les Dieux du Shinnto“ Er be- 
ginnt mit einer Betrachtung des Ursprungs der Gottheiten, 


d.h. er untersucht, in welcher Weise bei den alten Japanern 
Archiv f. Religionswissenschaft XIII 25 
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psychologisch der Glaube an höhere Wesen entstand (S. 17 
bis 59). Die Ergebnisse, zu denen er dabei kommt, decken 
sich mit denen Astons. Der ganze Inhalt des umfangreichen 
2. Kapitels (Le Monde des Dieux, S. 59—284) mit den Unter- 
abschnitten 1. Dieux de la nature, 2. Dieux-esprits, 3. Synthèse 
mythique stellt sich gewissermaßen dar als eine nähere Aus- 
führung der kurzen Sätze, mit denen Florenz (a.a. O. S. 194) 
den Tatbestand skizziert: „Zu den ursprünglicheren Natur- 
gottheiten, als da sind: eine Sonnengóttin, ein Mondgott, 
Sterngott, Windgötter, Gott des Sturmes und der Unterwelt, 
Regengötter, Donnergötter, Wassergottheiten, Flußgötter, Meer- 
götter, Berggötter, Baumgötter, Erdgottheiten, ein Feuergott, 
eine Nahrungsgöttin usw., treten vergöttlichte Heroen, Häupt- 
linge und vornehmere oder geringere Vorfahren überhaupt. 
Die mythologische Spekulation geht dann noch einen Schritt 
weiter und schafft eine innige Verbindung zwischen beiden 
Göttergruppen, indem sie die Hauptfiguren der letzteren 
genealogisch mit den Hauptvertretern der ersteren in Zusammen- 
hang bringt“ Nimmt man sodann die Worte, mit denen 
Revon das 3. Kapitel beginnt (S. 285), so ist auch der übrige 
Gehalt des Bandes angedeutet: „Nous venons d'étudier toute 
la mythologie japonaise, avec ses personnages divins; nous 
avons analysé le monde des dieux, puis reconstitué sa synthése; 
et par suite, ayant vu sans cesse les divers acteurs du drame 
en mouvement, dans le décor méme oü ils s'agitent, nous 
connaissons déjà, par mille détails du récit, leur nature intime 
et leur séjour, leur histoire et leur genre de vie. Il ne nous 
reste plus qu'à préciser ces points essentiels d'une maniere 
plus systématique. Diese Abschnitte sind besonders reich an 
treffenden Beobachtungen und anregenden Gedanken. Eben 
diese Fülle ist es, die es unmöglich macht, in einem gedrängten 
Referate näher auf sie einzugehen. Das kurze La Fin des 
Dieux überschriebene Schlußkapitel zeigt, wie die primitive 
Herrlichkeit der alten japanischen Religion durch das Ein- 
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dringen des ihr unendlich überlegenen buddhistischen Religions- 
systems nicht zwar vernichtet, wohl aber verschüchtert und 
in den Hintergrund gedrängt wurde, aus dem man sie dann 
erst im 18. und neuerdings im 19. Jahrhundert wieder hervor- 
zuholen versuchte. Daß trotz des unleugbaren Fiaskos dieser 
politisch oder dynastisch interessierten Bemühungen Shinto 
auch heute keineswegs tot ist, wird von Revon nicht verkannt. 

Läßt er in seinem Werke keine Gelegenheit vorübergehen, 
im Gegensatz besonders gegen Chamberlain, Aston und 
Florenz die Entlehnung shintoistischer Mythen usw. von China 
in Abrede zu stellen, so unternahm es, was doch noch an- 
gemerkt sei, E. K. Parker in seinem letzten Buche, einem 
Bande von Murrays Imperial Library of Standard Works!, den 
Nachweis zu führen, daß die ganze sogenannte japanische 
Religion auf dem Yih-king und dem Li-ki, d. i. dem kanonischen 
Buch der Wandlungen und den Aufzeichnungen über die Riten, 
sowie auf Laotszes Lehre vom 'Tao aufgebaut sei. Was der 
mit chinesischen Verhältnissen vertraute Autor in einem Buche, 
in dem ein Kapitel über Japans Shinto überhaupt nichts zu 
suchen hat und von niemandem gesucht werden wird, über 
diesen an Gedanken zum besten zu geben bedauerlicherweise 
sich hat verleiten lassen, wäre etwa vor 35 Jahren entschuld- 
bar gewesen. Auch andere Partien des Buches legen die Ver- 
mutung nahe, daß sein Verfasser Jahrzehnte alte Manuskripte 
mit hat in sein Standand work drucken lassen, ohne sie ‘up 
to date’ zu bringen, die früheste Erwähnung des Shinto in 
der europäischen Literatur findet er in einem Weihnacht 1868 
datierten Briefe eines Rev. J. Goble an den Chinese Recorder! 

Niehts zu lernen ist für Shinto auch aus Mazeliéres 
Geschichte Japans?, einem sonst verdienstlichen Werke, von 

! China and Religion. By Edward Harper Parker, M. A., Pro- 
fessor of Chinese at the Victoria University, Manchester. London 1905. 

? Mis de la Mazeliére Le Japon, Histoire et civilisation, 3 Bde. 
I. Le Japon Ancien; IL Le Japon Féodal; III. Le Japon des Tokugawa. 


Paris, Plon-Nourrit & Co. 
D 95* 
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welchem 1907 gleich die drei ersten starken Bände erschienen 
sind. Er meint (Tome I, p. 128): „Il serait impossible de 
distinguer dans le shintö ce qui est vraiment ancien des 
emprunts faits au bouddhisme ou au confucianisme et des 
reformes accomplies par les archeologues romantiques.“ Ich 
meine, gerade das wäre heute ziemlich säuberlich klar gelegt. 
Treffend und gefällig finde ich aber Worte, die auf der gleichen 
Seite wie dieser anfechtbare Passus stehen: „Le culte des kami 
rappelle l'ancienne religion des Grecs et des Romains. Si le 
Japonais lettré n'a plus pour les kami que le mépris athée de 
Lucrèce, le respect officiel d'Horace ou l'attachement poétique 
de Virgile, le peuple croit en eux comme le paysan du Latium 
croyait en ses dieux au temps d’Auguste.“ 


Buddhismus 


Sind wir über Shinto nachgerade so genau unterrichtet wie 
über wenige andere primitive Religionen, so wird uns auch neuer- 
dings mehr und mehr Aufklärung zu teil über die besondere 
Ausgestaltung des Buddhismus in Japan, der hier seit dem 
6. Jahrhundert langsam, aber unaufhaltsam an die Stelle des 
altnationalen Kults getreten ist. Wie diesen, so hat auch den 
japanisehen Buddhismus Lange in der dritten Auflage von 
Chantepie de la Saussaye’s Religionsgeschichte behandelt! Be- 
züglich seiner Darstellung darf ich mich wieder auf meine Be- 
sprechung in der Zeitschrift für Missionskunde und Religions- 
wissenschaft beziehen.” Knapper noch gehalten, aber zuver- 
lässig in dem, was sie bietet (Historischer Überblick, die 
äußeren Einrichtungen, die göttlichen Wesen, hervorragende 
Heiligtümer, die Mönche, die japanischen Sekten, Buddhismus 
und Volksleben) ist die Skizze, die sich in Hackmanns auch 
sonst sehr solidem Werkchen über den Buddhismus? findet, 

1 $.118—141. S.o. 9.377 Anm. 1. * Jahrg. XX, S. 359 — 367. 


* Lizentiat H. Hackmann-London Der Buddhismus. Religions- 
geschichtliche Volksbücher. Tübingen, J. C. B. Mohr, 1906. 
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das unter dem Titel „Buddhism as Religion: Its historical 
development and present-day condition in all its countries“ nun 
soeben auch erweitert in Englisch erschienen ist. Ausführlicher 
habe ich selbst in dem Hinnebergschen Sammelwerke! den 
Buddhismus in Japan nach seiten seiner Geschichte, seiner 
Dogmatik und seiner heutigen empirischen Wirklichkeit zu 
skizzieren versucht. Eine Ergänzung dieser Darstellung bildet 
mein Schriftehen über die Sekten.” Unter dem Titel „Anna- 
len des japanischen Buddhismus“ hat Referent ferner 
nach japanischen Vorlagen, besonders nach dem Sangoku 
Bukkyö-ryakushi der beiden Priester Shimaji Mokurai und 
Ikoma Tokunö eine Aufreihung der wichtigsten Geschichtsdaten 
veröffentlicht? Müßten nicht aus Raumgründen Aufsätze 
unbesprochen bleiben, so wäre in diesem Bericht einer ganzen 
Reihe neuerer monographischer Abhandlungen zu gedenken, 
die Anspruch auf Beachtung haben, weil sie uns manche neue 
Wissensstoffe vermitteln. Es sind vor allem die „Mitteilungen“ 
der Deutschen Gesellschaft für Natur- und Völkerkunde Ost- 
asiens, die Transactions of the Asiatie Society of Japan und 
die Quartalschrift Melanges Japonais, alle drei in Tokyo er- 
scheinend, und die Transactions and Proceedings of the Japan 
Society in London, in denen solche Arbeiten von Wert zu 
finden sind. Ein größeres Werk über den japanischen Buddhis- 
mus, die Frucht langjähriger Studien, hatte A. Lloyd ge- 
schrieben, „My burnt book“, wie er es jetzt nennt, Es ist 
als Manuskript mit der Druckerei in Yokohama, der er es zum 
Drucken gegeben, ein Raub der Flammen geworden. Nicht 
entschädigen kann uns für den Verlust ein kleineres Buch, 


! Kultur der Gegenwart (Teil I, Abteil. III, 1), Die orientalischen 
Religionen S. 221 — 254. 

2 H. Haas Die Sekten des japanischen Buddhismus. Evang. Verlag, 
Heidelberg 1906. 

® „Mitteilungen“ der deutschen Gesellschaft für Natur- und Völker- 
kunde Ostasiens. Bd IX, Teil 3. Tokyo 1908. 
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das er, wie er selber gesteht, in Hast zusammengestellt! be- 
stehend aus einer Reihe von Aufsätzen, die meist schon vorher 
da und dort in Zeitschriften erschienen waren. Durchaus an- 
regend ist das Büchlein, das in seiner ganzen Tendenz ein 
Gegenstück zu den Publikationen von A. Lillie bildet, 
reich nicht nur an Aufstellungen, zu denen jeder kritische 
Leser seine Fragezeichen setzen wird, sondern auch an 
geradezu verwegenen Mutmaßungen und kühnen Phanta- 
sien. Nicht unterlassen aber darf ich, auf Kap. XI auf- 
merksam zu machen „How much did the Church Fathers 
know about the Mahäyäna?“ Hier trägt Lloyd eine „Ent- 
deckung“ vor, die es wert sein dürfte, auf ihre Stichhaltigkeit 
geprüft zu werden. Nach seiner Hypothese, die er hernach 
auch auf dem OrientalistenkongreD in Kopenhagen und auf dem 
letzten Religionskongreß in Oxford mitgeteilt hat, wäre das 
sog. Elxai-Buch, welches um 220 n. Chr. der Syrer Alcibiades 
nach Rom brachte, unverkennbar eine Schrift des Maháyána- 
Buddhismus gewesen. Die gnostische Irrlehre der Elkesaiten, 
wie sie Hippolyt in seinen Philosophumena darstellt, decke 
sich aufs genaueste mit dessen Doktrin. Auch zwischen den 
Naassenern und der Amitabhalehre bestehe der engste Zu- 
sammenhang. 

Dankbar muß man Lloyd für eine andere Publikation 
sein: The Praises of Amida?, die noch im Jahre ihres 
ersten Erscheinens neu aufgelegt werden mußte Es sind 
sieben neuerdings gehaltene Predigten eines japanischen Priesters, 
die uns in englischer Übersetzung dargeboten werden. In der 


! The wheat among the tares, Studies of Buddhism in Japan. A 
collection of essays and lectures, giving am unsystematic exposition of 
certain missionary problems of the Far East, with a plea for more 
systematic research. By the Rev. A. Lloyd. Macmillan & Co., Ltd., 


London 1908. 
2? The Praises of Amida. Seven Buddhist Sermons translated from 


the Japanese of Tada Kanai (soll heißen Kana-e) by Rev. Arthur Lloyd, 
Tokyo, Kyobunkwan. 1907. 
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Einleitung sagt Lloyd: „Wie ich meine Übersetzungen von 
Rev. K. Tadas Predigten lese, wollen sie mir selber dermaßen 
christlich klingen, daß ichs verstünde, wenn andere Leser ver- 
sucht wären zu argwöhnen, ich hätte sie für eigene Zwecke 
selbst zurecht gemacht und es seien gar keine wirklichen 
Übersetzungen. Die Ausgabe von ein paar Sen für das Original 
(es betitelt sich Shudö Köwa und ist verlegt von Bummeido 
in Tokyo) wird jedermann, der Japanisch versteht, zeigen, daß 
meine Übersetzung bei allen Mängeln, die ihr anhaften mögen, 
doch in der Hauptsache jedenfalls die Gedanken des Originals 
getreulich wiedergibt.“ Der jedem Leser auffallende christliche 
Klang dieser buddhistischen Predigten erklärt sich daraus, daß 
der Priester Tada der Jödo-shü oder Sukhävati-Sekte (in 
Japan begründet 1174) angehört, nach deren ganz und gar 
unbuddhistischer Lehre der sündige Mensch sola fide, nur 
durch den Glauben an die Heilandsmacht eines gnädigen 
Vatergottes, nicht durch eigene Vernunft oder Kraft selig zu 
werden hoffen kann. 

Ganz anders gestimmt sind die ebenfalls ins Englische 
übersetzten Predigten einer anderen 1906 erschienenen Samm- 
lung von Soyen Shaku. Ihr Autor ist ein höherer Priester 
der Zen-shü, derjenigen Schule des Buddhismus des Nordens, 
die der Lehre des Stifters verhältnismäßig noch am treuesten 
geblieben ist. Was diese mit wenigen Ausnahmen in Amerika 
gehaltenen Ansprachen bieten, ist sublime, von allem buddhi- 
stischen Aberglauben geläuterte Religionsphilosophie und 
ethische Kultur, die auch dem gebildeten Christen Achtung 
abzwingt. Unverfälschten Buddhismus freilich, einen Buddhis- 
mus heißt das, der die Approbation Gotamas finden würde, 
predigt auch Shaku mit nichten. Über den Meister geht er 


! Sermons of a Buddhist Abbot, addresses on religious subjects by 
The Rt. Rev. Soyen Shaku, Lord Abbot of Engakuji and Kenchoji, 
Kamakura, Japan. Translated from the Japanese Ms. by Daisetz 
Teitaro Suzuki. Chicago, Open Court Publ. Co. 1906. 
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zurück auf die tiefsinnige Philosophie von dem All-Einen, das 
sich ihm als die absolute Weisheit und als unendliche Liebe 
offenbart, wie ja der Mahayanismus überhaupt wieder in die 
Welt des Unerkennbaren, Metaphysischen eindringt, an deren 
Grenzen Buddha selbst Halt gemacht und den Seinen Halt zu 
machen geheißen. Dazu ist das geflissentliche Streben bei 
Shaku unverkennbar, seine Gedanken, die eben damit schon 
christlicher Religionsphilosophie zuneigen, auch in eine Ter- 
minologie zu fassen, die seinen amerikanischen christlichen 
Hörern vertraut und verständlich ist. Sein gelehrter Lands- 
mann, der ihm bei der Erfüllung seiner buddhistischen Mission 
in Amerika als Dolmetsch diente, der Assistent von Paul 
Carus, hat dem Predigtbande, der ihm auch sonst nicht wenig 
verdanken wird, aus seinem eigenen eine englische Übersetzung 
des Sutra der 42 Teile beigegeben, dem der Prediger vielfach 
seine Texte entnommen. Eine Vergleichung derselben mit der 
älteren englischen von Beal in A Catena dargebotenen (die 
französische von Feer ist mir hier nicht zugänglich gewesen) 
zeigt mir starke Abweichungen. Es ist anzunehmen, daß auf 
Suzuki, von dem wir schon eine Übersetzung von Acvaghosha's 
K'i-sin-Ilun (von Weckung des Glaubens), einem der wichtig- 
sten Texte des chinesischen und japanischen Buddhismus haben, 
mehr Verlaß ist als auf Beal. Immerhin wäre zu wünschen, 
daß sich noch einmal ein Sinologe, der auch mit dem Buddhis- 
mus vertraut ist, an die gleiche Arbeit machte. 

Eine Fülle neuen Materials bietet in übersichtlicher 
Gliederung und in gefälliger Darstellung Suzuki in einem 
eigenen Werke über Mahäyäna!, das ich nicht anstehe, als die 
wertvollste Bereicherung zu rühmen, die unserer noch sehr 
spärlichen Literatur über den japanischen Buddhismus in den 
letzten Jahren geworden ist. Nach dem Vorwort war es dem 


1 Outlines of Maháyána Buddhism. By Daisetz Teitaro 
Suzuki. London, Luzae & Co., 1907. 
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Verfasser in erster Linie darum zu tun, „to refute the many 
wrong opinions which are entertained by Western critics con- 
cerning the fundamental teachings of Maháyána Buddhism". 
In soleher Polemik geht sein Werk jedoch keineswegs auf. 
Es bietet auf seinen 420 Seiten vielmehr einen hochachtbaren, 
hier zum erstenmal unternommenen Versuch, den tieferen 
Ideengehalt des Maháyána — unter stillschweigender Aus- 
scheidung aller gröberen, massiveren Glaubensvorstellungen — 
systematisch darzulegen. Geist und Sinn, in dem der Verfasser 
an diese Aufgabe herangetreten, deutet dem Leser der Satz an: 
„Those who are free from sectarian biases will admit without 
hesitation that there is but one true religion which may 
assume various forms according to circumstances.“ Als eine 
Religion im Vollsinn des Wortes, die er ja tatsächlich ist, 
wird der Mahayanismus von ihm zur Geltung gebracht. Es 
ist auffällig, daß ihm dabei selbst gar nicht zum Bewußtsein 
kommt, wie schon damit kritischem Urteil der weite Abstand 
dieses Buddhismus von Gotama Buddhas Lehre evident wird. 
Ihm geht er so gut wie der Palibuddhismus auf die Ver- 
kündigung des Meisters zurück. Seine ersten Anfänge findet 
er (s. S. 251) schon in der Mahäsangikaschule. „Let us remark 
that as Buddha did not leave any document himself embodying 
his whole system, there sprung up soon after his departure 
several schools explaining the Master's view in divers ways, 
each claiming the legitimate interpretation; that in view of 
this fact it is illogical to conclude that Southern Buddhism is 
the authoritative representation par excellence of original 
Buddhism, while the Eastern or the Northern is a mere de- 
generation“ (S.348£). Die Paliliteratur, aus der die europäischen 
Buddhologen hauptsächlich die genuine Lehre Buddhas erheben, 
repräsentiert ihm nichts weiter als die Ansichten einer einzigen 
der vielen Sekten, die sich bald nach Buddhas Nirwana er- 
hoben (S. 49). Nun, man mag Suzuki allenfalls einräumen: 
„Hinayanism and Mahäyanism are no more than two main 
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issues of one original source“ (S. 4); hinter den Satz: „The 
difference between them is not radical or qualitative“ (ibid.) 
wird man erst recht geneigt sein, ein Fragezeichen zu setzen, 
nachdem man sich vom Verfasser das Mahäyänasystem hat 
vorführen lassen. Damit ist noch kein Werturteil zuungunsten 
des Mahayanismus gefällt. Im Gegenteil, eben daß er in 
vieler Hinsicht so ganz andere Wege als die vom Stifter ge- 
wiesenen eingeschlagen und durch Cakyamuni dem Drange des 
menschlichen Geistes, dem einen Weltgrund nachzudenken und 
in der Vereinigung mit ihm höchste Befriedigung zu suchen, 
nicht hat wehren lassen, eben das erhebt ihn über Buddhas 
Agnostizismus. Seine Spekulationen fallen mit dem Tiefsten, 
was auch andere orientalische (cf. Laotsze), und was abend- 
ländische Denker und Mystiker ergrübelt und innerlich erschaut 
haben, in eins zusammen. Nur daß nun nicht etwa jemand 
auf den Glauben komme, der Mahayanismus, den ihn Suzuki 
kennen lehrt, lasse sich nun auch wirklich in Japan wie in 
China finden außer bei wenigen auserlesenen Geistern, wie 
z. B. dem Abt von Kamakura, der in Amerika als Prediger 
Aufsehen erregen konnte, und da und dort — zusammen mit 
viel anders geartetem Beiwerk — im chinesischen Tripitaka- 
kanon, aus dem er herausdestilliert ist. Und davon gar nicht 
zu reden, daß der Buddhismus, wie er im Volke lebt, kaum 
in etwas an diesen Mahayanismus erinnert, schweigt Suzuki 
fast ganz davon, daß der Buddhismus der Sukhávatisekten — 
und diesem zählen die meisten Millionen der japanischen 
Buddhisten als Bekenner zu — selbst in seiner besten Literatur 


etwas sehr viel anderes ist. 


Konfuzianismus 
Mehr oder weniger religiöse Färbung trug in Japan, seit 
es hier von Anfang des 14. Jahrhunderts an und noch mehr in 
der Tokugawazeit (1603 —1862) wirklich wirksam war, auch das 
zweite ausländische Gedankensystem, der von China über- 
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nommene Konfuzianismus. Dies und der Umstand, daß er sich 
vielfach mit dem Buddhismus und Shintoismus wie vorher 
schon in China mit dem Taoismus verschmolz, und daß der 
Buddhismus hinwiederum seine Moral in Japan teilweise auf 
konfuzianische Grundsätze basierte, mag es rechtfertigen, wenn 
zum Schlusse hier wenigstens auch noch auf die paar neueren 
Arbeiten hingewiesen wird, die sich auf den Konfuzianismus 
in Japan beziehen. In knapper Darstellung orientiert über diesen 
der Philosophieprofessor der Kaiserlichen Universität Tokyo.! 
Da seine Skizze ungefähr nur wiedergibt, was von ihm schon 
dem Internationalen Orientalistenkongreß in Paris 1897 Sur le 
développement des idées philosophiques au Japon avant lintro- 
duction de la civilisation européenne dargeboten wurde?, er- 
übrigt sich dem Referenten ein näheres Eingehen auf dieselbe. 
Angemerkt sei nur, um etwaigen Interessenten langes vergebliches 
Suchen zu ersparen, daß der in Berlin studierende Landsmann 
Inouyes, von dem sich Hinneberg die vom Verfasser vergessenen 
bibliographischen Angaben über den Konfuzianismus betreffende 
Literatur zusammenstellen ließ, die „Mitteilungen“ der deutschen 
Gesellschaft für Natur- und Völkerkunde Ostasiens mit den 
Transactions der ebenfalls in Tokyo bestehenden Asiatic Society 
of Japan verwechselt hat. In diesen, nicht in jenen sind „die 
wertvollen Einzeluntersuchungen zur Geschichte der japanischen 
Philosophie“ erschienen, die er im Auge gehabt haben wird. 
Diese Literaturzusammenstellung gibt außer der eben korri- 
gierten irrigen Angabe nur die Titel zweier Monographien von 
Inouye über den Urkonfuzianismus und über die Philosophie 
der Wang-Yang-Mingschule in Japan. Vor diesen beiden, die, 


! Allgemeine Geschichte der Philosophie (Teil I, Abteil.5 von Hinne- 
bergs ‘Kultur der Gegenwart’) S. 100—112: Die japanische Philosophie. 
Von Tetsujiro Inouye. 

* Deutsche Übersetzung von A. Gramatzky Kurze Übersicht über 
die Entwicklung der philosophischen Ideen in Japan. Berlin 1897; eng- 
lisch erschienen in Hansei Zasshi vol. XIII und auszugsweise in Monist 
vol. IX, S. 273 — 281. 
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weil in keine europäische Sprache übersetzt, dem westlichen 
Leser doch nicht zugänglich sind, wäre das 1905 erschienene 
Werk Inouyes über die Philosophie der Tschu Hi-Schule zu 
nennen gewesen, dies darum, weil uns seinen Inhalt A. Lloyd 
ausführlichst in Englisch wiedergegeben hat.! Tschu Hi, in 
japanischer Aussprache Shushi, ist der Hauptvertreter der 
Philosophie der chinesischen Sungdynastie, die schon am Anfang 
des 14. Jahrhunderts in Japan eingeführt, in den ersten zwei- 
einhalb Jahrhunderten, in denen die Samurai ganz durch die 
unaufhörlichen Bürgerkriege in Anspruch genommen waren, 
nur in den buddhistischen Klöstern von den Priestern studiert 
wurde, dann aber in der Tokugawazeit einen wirklich be- 
deutenden Einfluß ausübte. Die echte Lehre des Konfuzius 
stellt diese Philosophie entfernt nicht dar. Des Meisters ein- 
fache Sittenlehre ist hier zu Metaphysik geworden. Ihr traten 
vom 15. Jahrhundert an zwei andere Schulen entgegen, die von 
Yamaga Soko geführte, die den Ruf erhob „Zurück zu Koshi 
(= Konfuzius)!“, und die in Japan zuerst von Nakae Toju, dem 
„Weisen aus Ömi“, vertretene Wang Yang-Ming-Philosophie. 
Ende des 18. Jahrhunderts aber wurden diese von der Regierung 
als Ketzerei unterdrückt, so daß fortab ausschließlich die Shushi- 
philosophie Geltung hatte. In dieser Schule sind die Japaner 
der gebildeten Klasse vor allem erzogen worden. „It is per- 
haps not too much to say — bemerkt Lloyd (S. 2) — that 
the wonderful qualities exhibited by the whole of Japan during 
the testing experiences of the Russo-Japanese war were in a 
large measure owing to the system of education under the 
Tokugawas, which was almost entirety in the hands of Shushi 
thinkers. The study of the Shushi philosophy is therefore a 
valuable guide to the study of the Japanese people." 

Es ist bezeichnend, daß Hinneberg um Abfassung der Ab- 
handlung über den japanischen Konfuzianismus für sein Sammel- 


! Historical Development of the Shushi- Philosophy in Japan, by 
ArthurLloyd. Transact. of the As. Soc. of Jap.Vol.XXXIV, partIV,S.1— 80. 
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werk einen Japaner anzugehen hatte. Ich wüßte in der Tat 
nicht, an welchen deutschen Gelehrten er die Aufgabe hätte 
vergeben sollen, wenn es ihm darum zu tun war, sich eine 
wirkliche Autorität als Verfasser auch dieses Abschnitts zu 
sichern. Eingehender hat sich nur G. W. Knox, jetzt Professor 
am Union Theologieal Seminary New York, mit dem Gegen- 
stand beschäftigt, wie dies verschiedene ältere Beiträge von 
ihm zu den Transactions der Asiatic Society of Japan be- 
kunden. Einzig auf diese wußte auch er selbst sich für den 
Konfuzianismus zu stützen, als er 1905/06 den Vortragszyklus 
über die Religion in Japan hielt, der nun auch seit 1907 
gedruckt vorliegt." In diesem Buche, das dem verwandten 
älteren von Griffis an die Seite getreten ist?, wird mit der- 
selben Ausführlichkeit wie Shinto und Buddhismus auch der 
Konfuzianismus in Japan behandelt. Wie jeder der ersten 
beiden Religionen sind auch ihm zwei Vorlesungen gewidmet, 
die fünfte: Confucianism as Polity and Ethics, S. 138—169, 
und die letzte: Confucianism as a World-System, S. 170—196. 
Während Knox Shinto als „Natural Religion“ und den 
Buddhismus als „Supernatural Religion“ charakterisiert, nennt 
er den Konfuzianismus Japans „Ethical Religion“. Richtig ist 
jedenfalls, daß dieses Moralsystem der Samuraiklasse in Japan, 
nachdem diese sich dem Buddhismus entfremdet, die Stelle der 
Religion vertreten hat. Als Übertreibung wird es dagegen zu 
beurteilen sein, wenn der Verfasser sich zu der These versteigt, 
im Konfuzianismus habe die Religion des fernen Ostens ihren 
Höhepunkt erreicht. 


1 The development of religion in Japan (American Lectures on the 
history of religions, sixth series 1905--1906) by George William 
Knox, D. D., LLD. (G. P. Putnams Sons, New York and London 1907). 

2 In Ansehung des Umfangs hinter Griffis The Religions of 
Japan from the dawn of history to the era of Meiji zurückstehend und 
manche Perioden, die in diesem Buche ausführlich behandelt sind, ganz 
übergehend, sind die sechs Vorlesungen von Knox doch andererseits ge- 
dankenreicher. Auch ist der Stoff straffer zusammengehalten. 


4 Religionen der Naturvölker 1906—1909 
Allgemeines 
Von K. Th, Preuß in Berlin 


Der vierjährige Zeitraum, über den hier zu berichten ist, 
läßt erkennen, daß die abweichenden Grundanschauungen auf 
dem schwierigen Gebiet der primitiven Religionen, wenn sie 
vertieft und klarer herausgearbeitet werden, durchaus nicht 
hindernd, sondern befruchtend auf den Gang der Einzel- 
untersuchungen einwirken. Mag man über das Verhältnis von 
Zauberei und Religion, über Animismus und Präanimismus, 
über die Beziehungen des Mythus zu den Himmelserscheinungen, 
über lokale Entstehung bzw. Wanderung religiöser Erschei- 
nungen, ja sogar über das zeitliche Auftreten der Idee einer 
obersten Gottheit ganz verschieden denken: überall hat sich 
die Achtung vor denı Material und der Eifer, möglichst viel 
in die Betrachtung hineinzuziehen, gesteigert. Auch ganz 
neue Betrachtungsweisen, die uns zeigen, daß wir noch sehr 
an Ideenmangel leiden, sind aufgetaucht und haben auf bisher 
unbeachtete Tatsachen aufmerksam gemacht. 


I Methode 

Wie die Forschung am Studiertisch vor sich gehen 
soll, darüber wird vorläufig noch selten diskutiert, da sich 
nur allmählich Methoden ausbilden können. Die  Dis- 
kussion darüber pflegt jetzt nur einzusetzen, wenn nega- 
tive Arbeit geleistet wird, d. h. die Beschäftigung mit 
den Religionen der Naturvölker als minderwertig bzw. 
unnütz oder sogar als schädlich hingestellt werden soll. 
Wiederum hat das noch niemand getan, der sich mit den 
Primitiven abgegeben hat, sondern nur solche, die das von 
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vornherein vermeiden wollen. Die Einwendungen nun, die 
wohl mancher Fernstehende stillschweigend gegen die Völker- 
kunde erhebt, hat George Foucart in seinem Büchlein: La 
methode comparative dans l’histoire des religions! 
festgelegt. Weniger fällt darin der Vorwurf der Unzuverlässig- 
keit in den Nachrichten der Völkerkunde auf — der Ver- 
fasser kennt eben die genauen und umfangreichen Material- 
sammlungen z. B. Nordamerikas nicht — als zwei andere 
Punkte, nämlich seine Theorie von der Degeneration der 
Primitiven und die angebliche Herkunft ihrer Gebräuche und 
Anschauungen von höher kultivierten Völkern. Deshalb müsse 
man — so meint er — vergleichende Religionswissenschaft 
nur an den Schriften und Monumenten der Kulturvölker 
treiben, und zwar sei Ägypten als Ausgang zu nehmen, da es 
von jeher ungemischt und reich an Nachrichten sei und auf 
eine jahrtausendlange Entwicklung zurückblicke. Was diese 
Vergleichung der Kulturvólker an Ideen ergibt, das sei als 
das älteste anzusehen und als Richtschnur dafür, was von den 
Nachrichten der Primitiven normal sei. Was aus diesen 
Ideen herausfällt, wie z. B. Totemismus und Tabuismus, sei 
Produkt der Degeneration und Geistesverwirrung. Ein solches 
— übrigens den Untersuchungen der Völkerkunde durchaus 
nicht entsprechendes — Ergebnis sei z. B.: „In der ältesten 
erreichbaren Periode der Geschichte der menschlichen Kultur 
haben die verschiedenen Religionen mit dem Kult einzelner 
Tiere begonnen, in denen die Götter lebten.“ 

. Gegen die angeführten Vorzüge der ägyptischen Religions- 
überlieferung hat A. Wiedemann in seiner Besprechung des 
Foucartschen Buches? starke Bedenken erhoben. Sowohl die 
Unberührtheit der Religion wie die Klarheit der fixierten 
Überlieferung, der zudem das Volkstümliche fehle, ließen viel 
zu wünschen übrig. Was aber Foucarts Theorie von der De- 
generation der primitiven Religionen betrifft, so wäre es 


! Paris 1909. 236 S. 2 Orient. Lit. Ztg. 1909. S. 251f.; s. 0. S. 346. 
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meines Erachtens doch konsequenter, wenn der Verfasser über- 
haupt auf ältere Züge auch in den Religionen der Kultur- 
völker von vornherein verzichtete, da die Hunderttausende 
von Jahren, die vor den Ägyptern liegen, vollauf genügt 
haben müßten, alles unrettbar in Verwirrung zu bringen. 
Denn die vorangehenden ungeheuren Zeiträume vergißt er, 
wenn er sagt: „Während die kräftigeren Völker sich von den 
Anfängen der Zauberei und des Kultus freimachten, indem 
diese immer besser definiert und klassifiziert und — wenigstens 
von ihrem Standpunkt aus — immer logischer werden, ver- 
sinken die andern, allzu schwachen in Verwirrung.“! Endlich 
ist zu seiner Entlehnungstheorie zu bemerken, daß diese 
eigentlich mit seiner Degenerationstheorie zusammenfällt, in- 
sofern, als Foucart eben Ähnliches ohne weiteres als von Kultur- 
völkern entlehnt betrachtet, während Abweichungen für ihn 
Degenerierungen sind. 

Im übrigen, glaube ich, ist es in der Tat zu empfehlen, 
daß jeder, der vergleichende Religionswissenschaft treibt, voll- 
kommen in der Kenntnis irgendeines Volkes, sei es eines 
Kulturvolkes oder einer Gruppe kulturloser Stämme, zu Hause 
ist. Daraus wird er immer wieder Kraft schöpfen, abschüssige 
Pfade zu vermeiden. Er wird dann zugleich die räumliche 
Verbindung nie aus den Augen verlieren und gerade vorzugs- 
weise nach Maßgabe des Raumes in der Vergleichung fort- 
schreiten, was allein dauernde wissenschaftliche Ergebnisse 
zeitigen kann. Der sich daraus ergebende Nachteil, daß man 
stets geneigt sein wird, das eine bekannte Volk als Maßstab 
an alle anderen anzulegen, kann gegenüber den Vorzügen 
nicht sehr ins Gewicht fallen. 

Gegenüber dem in Foucarts Buche hervortretenden 
Mangel an Achtung vor dem Material, das der Fels in der 
Flut der Eintagsmeinungen sein sollte, ist in den 13 Vorträgen 
des III. Internationalen Religionskongresses zu Oxford 1908, 

1 S. auch meine Besprechung des Buches im Globus 95, S. 240. 
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die in der Sektion IX zu Methode und Ziel der Geschichte 
der Religionen gehalten wurden, von den verschiedensten, 
den Religionen der Primitiven nicht gerade nahe stehenden 
Forschern, diesen ausdrücklich der Platz eingeräumt worden, 
der den im Archiv für Religionswissenschaft vertretenen An- 
schauungen entspricht. So äußerte sich der Vorsitzende der 
Sektion Goblet d’Alviella in seinem Eröffnungsvortrage 
Les sciences auxiliaires de l'histoire comparée des 
religions!: „Au XVIII” siècle, on ne s'occupait des sauvages 
que pour les idéaliser; ensuite, par réaction, on en vint a les 
abaisser outre mesure, comme indignes d'oecuper l'attention 
du savant. En réalité, ils sont dans l'ethnographie ce que 
sont en géologie, pour l'histoire de la terre, les témoins des 
couches érosées, qui se maintiennent au milieu de dépóts plus 
récents.“ Sehr richtig sagt er auch von dem lebhaften Streit 
der Meinungen über die im Eingang dieses Berichts skizzierten 
Grundfragen der primitiven Religionen, daß dadurch weder die 
Anwendung der ethnographischen Methode noch der Wert der 
aus ihr stammenden Belehrung, noch die daraus zu ziehenden 
Schlüsse für solche Probleme, die der Beobachtung zugänglich 


sind, irgendwie berührt werden. 


II Gesamtdarstellungen 

In den Gesamtdarstellungen, von denen die meisten 
freilich nur Skizzen sind, treten die Meinungsverschiedenheiten 
über die Grundprobleme, namentlich über Animismus und 
Präanimismus, naturgemäß am entschiedensten hervor. Trotz- 
dem finden sich aber die merkwürdigsten Übereinstimmungen 
in den Einzelfragen, was der bündigste Beweis für das Fort- 
schreiten der Forschung ist. 
= Weitaus die bedeutendste Erscheinung ist hier Wilhelm 
Wundts großes Werk Völkerpsychologie Bd II: Mythus 


! Transactions of the Third Int. Congr. for the Hist. of Rel. Ox- 
ford 1908 IL, S. 365—379. 
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und Religion, von dessen 3 Teilen wir uns vor allem mit 
Teil 2, die Seelenvorstellungen, und dann mit Teil 1, die 
Phantasie, beschäftigen müssen!  wührend Teil 3 besonders 
den Naturmythus behandelt und nur kurz auf Ursprung und 
Wesen der Religion eingeht. | 

Angesichts der wiederholten Versuche, den Animismus in 
seinem Geltungsbereiche zu beschränken und in den Er- 
scheinungen der in den Wesen und Dingen steckenden Zauber- 
kraft einen teilweisen Ersatz im Aufbau der Religion zu 
gewinnen, war es dringend notwendig zu zeigen, wie der Ani- 
mismus solche disparaten Tatsachen wie den Zauber. sich ein- 
.verleiben und dadurch seine Herrschaft nicht nur wahren, 
sondern ins Ungemessene ausdehnen könne. Die präanimistische 
Religion, wie man die Tatsachen einer Zauberkraft lebender 
Wesen und unbelebter Naturobjekte auch genannt hat, hat 
den Pananimismus aus der Taufe gehoben.” Das ist der In- 
halt des Buches über die Seelenvorstellungen, das nach des 
Verfassers Ausspruch allen, welcher Ansicht sie auch seien, 
Klärung über die Entwicklung bringen soll durch die Macht 
psychologischer Fragestellung, die in dem historischen Neben- 
einander der Seelen-, Zauber- und Dämonenvorstellungen allein 
entscheidend sei. 

Zugleich ist das Werk deshalb so anziehend, weil Wundt 
keinem Problem aus dem Wege geht, sondern die Religion 
als etwas Ganzes in ihrer Entwicklung verfolgen und mög- 


ı Völkerpsychologie Bd II, Teil 2, 1906, 481 S. Bd II, Teil 1, 
1905, 617 S. Leipzig. 

2 Um Mißverständnissen vorzubeugen, betone ich schon hier, ob- 
wohl das aus der Besprechung der folgenden Arbeiten noch klar her- 
vorgehen wird, daß der Gegensatz zwischen Präanimisten und Animisten 
nicht in dem Ausdruck Beseelung, Lebenskraft, Zauberkraft usw. liegt, 
was in gewissem Sinne dasselbe ist, sondern in der Betonung des 
Tylorschen Animismus als Anfang. Dieser Animismus schreibt nämlich 
lebenden Wesen, Pflanzen und auch vielen Objekten eine vom Körper 
trennbare Seele zu in derselben Weise, wie sie den Menschen aus den 
Erscheinungen des Todes, Traumes usw. zugeschrieben wird. 
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lichst alle Keime und Wandlungen bloßlegen will. Es ist also 
nicht der Animismus der Zweck des Buches, sondern die Religion, 
und nur weil die Religion auf dem Animismus ruhe, ist der 
ganze Band (II, 2) betitelt: „die Seelenvorstellungen“. Somit 
ist es freilich nicht zu leugnen, daß der Verfasser aus einer 
Idee alle Phasen der Religion ableitet. 

Zunächst hat es bei Wundts Ausführungen den Anschein, 
als ob es ganz gleichgültig ist, wie man die zauberische 
Wirkungsfähigkeit des menschlichen Körpers oder seiner Teile 
nenne, ob Zauberkraft oder, wie der Verfasser will, Seele. Er 
unterscheidet nämlich — und darin liegt der Fortschritt gegen- 
über seinen Vorgüngern — die Seele, die sich beim Tode, im 
Traum oder sonstwie vom Körper löst, als Psyche von der 
Körperseele, die im lebenden Körper, z. B. im Blut und in 
den Nieren ist, und sogar auf alle Ausscheidungen sowie auf 
die Dinge übergeht, die mit dem Betreffenden in Berührung 
kommen: Kleider, Geräte usw. Wenn nun irgendwelcher 
Fernzauber von solchen Objekten, Körperteilen u. dergl. m. aus- 
geht, so ist das an sich ebensowenig durch Wundts Wort 
Körperseele psychologisch erklärt wie durch das bloße Wort 
Zauberkraft. Beides wäre nur die Bezeichnung der Anschauung 
von einer Art Lebenskraft in den Menschen. Bei näherem 
Zusehen muß man aber doch annehmen, daß Wundts „Körper- 
seele“ eben eine Folge der Anschauungen über die „Psyche“ 
ist und daher dieser begrifflich sehr nahe steht. Dann würde 
allerdings in der „Körperseele“ eine psychologische Erklärung 
ihrer zauberischen Wirkung liegen, nämlich insofern sie der 
„Psyche“ in ihrer Bewegungsfähigkeit, Unsichtbarkeit usw. 
verwandt ist. 

Die Psyche unterscheidet er ihrem Ursprung nach als 
Schattenseele (vgl. Traumbild) und als Hauchseele. Wundt nimmt 
hier z.B. die von mir betonten Zauberwirkungen des Hauches 
während des Lebens an: die tötende und heilende Wirkung 
sowohl wie die Übertragung von Mund zu Mund bei der 

26* 
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Zeugung, ebenso ihre Vermischung im Nasengruß und im Mund- 
kuß und als Folge die sich daraus ergebenden Zahnverstümme- 
lungen, sagt aber, es sei die Hauchseele, die das bewirke. 
Auch hier ist der psychologische Unterschied zwischen. Wundts 
Seele und meiner Zauberkraft lediglich in der seit Tylor fest- 
stehenden animistischen Theorie zu suchen. 

Was nun das Tatsachenmaterial angeht, so sind zwar einzelne 
Zeugnisse für die Auffassung des Hauches als Seele, der Seele 
im Blute, in den Nieren usw. vorhanden, nicht aber für die Körper- 
seele in Abfällen, Geräten u. dergl, während anderseits z. B. 
die Irokesen bekanntlich den Menschen, Tieren und Objekten 
eine Zauberkraft in ihrem Begriffe orenda zuschreiben.! So verlangt 
die Theorie Wundts teils groBe Verallgemeinerung einzelner Tat- 
sachen, teils setzt sie eine bloße Idee an Stelle von Tatsachen. 

Die Zauberei geht nach Wundt aus von der Auffassung 
aller tiefgreifenden Ereignisse (cf. Krankheit, Tod) als mensch- 
liche Willensakte. Ihre Wirkung ist unsichtbar, aus der Ferne 
kommend: es ist eine Seele die Ursache, und man schützt sich 
dureh einen gleichen Seelenzauber, z. B. einen Phallus, ein 
Stückchen Niere des erschlagenen Feindes usw. Seele wirkt 
gegen Seele Wundt hat wohl darin recht, daß nicht regel- 
mäßiger Naturverlauf den Kausalitütsbegriff zu erzeugen an- 
fing, sondern menschliche Willenshandlungen, denen sich die 
beschriebenen Zauberakte zu weiterer Entwicklung des Kau- 
salitätsprincips hinzugesellten. Er betont aber zu einseitig 
den EinfluB von Krankheit und Tod auf die Entwicklung der 
Kausalität und des Zaubers. Ein jeder weiß, daß Mangel an 
Nahrung mehr aufrüttelt als Krankheit und Tod, daB der 
Nahrungserwerb alle Gedanken und Kráfte gefangen nimmt 
und das Gegenteil regelmäßigen Verlaufs darbietet. Und wenn 
der Urmensch keine Früchte, keine Jagdbeute findet, wenn er 
in dem aufregenden, häufigen Kampfe mit wilden Tieren deren 


1 g, Archiv VII S. 232. 


Religionen der Naturvölker 1906—1909 405 


„Willenshandlungen“ kennen lernt, wenn er stärkenden „Seelen- 
zauber“ dagegen zu Hilfe nimmt: tritt ihm nicht überall von 
vornherein ein anderer Zauber entgegen, der nicht Menschen- 
seelenzauber ist, der von den Tieren und andern Naturobjekten 
seines engen Gesichtskreises ausgehen muß? 

Tiere an sich haben jedoch nach Wundt keine Zauber- 
eigenschaften d. h. keine „Körperseele“ oder „Psyche“ wie der 
Mensch. Alle Bedeutung der Tiere im Kult, also auch sämt- 
liche Zaubereigenschaften derselben werden von Wundt von 
vornherein unter den Gesichtspunkt des Animismus gestellt. 
Eine Menschenseele sei in ihnen. Dadurch geht er also viel 
weiter als Tylor, der den Tieren doch außerdem eigene Seelen 
analog denen der Menschen zuschreibt. Berechtigt dazu meint 
Wundt dadurch zu sein, daß vereinzelte Tiere z. B. Vögel, 
Schlangen, Eidechsen, Krokodile bei einigen Stämmen als 
Seelentiere, als Träger der Seelen von Verstorbenen, gelten. 
Ferner will Wundt festgestellt haben, daß die Totemtiere, so 
variabel sie sind, ebenfalls am konstantesten diese Seelentiere 
‚in sich begreifen. Deshalb soll der Totemismus aus dieser 
Idee, daß die Tiere Träger der Ahnenseelen sind, seinen Ursprung 
genommen haben. Man könnte das eine geniale Beantwortung 
der dunklen Frage des Totemismus nennen, wäre man nicht im- 
stande, die Zaubertätigkeit der Tiere und ihre Stellung im 
Kult so sehr häufig aus der Natur des Tieres selbst ohne jede 
Bezugnahme auf den Seelenglauben einwandfrei zu begreifen. 
Wenn man nach dem deutschen Volksglauben den Körper durch 
Bestreichen mit Schlangenfett beliebig zusammenrollen kann 
(Wuttke), wenn der Loangoneger durch Tragen von Teilen des 
Elefanten etwas von dessen Stärke zu besitzen glaubt!, wenn 
der Giljake den Schwertwal, der ihm die vor ihm fliehenden 
Tiere des Meeres zujagt, als Wohltäter verehrt”, so ist da 


! Pechuel-Loesche Volkskunde von Loango S. 351. Dort viele Bei- 
spiele der Art. 
* Leo Sternberg Archiv f. Rel. VIII S. 261. 
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wahrlich keine menschliche Seele im Spiel und nichts hindert 
uns, derartigen Zauberglauben in die ältesten Zeiten der Mensch- 
heit hinaufzuversetzen. Gegenüber der unendlichen Mannigfaltig- 
keit des Tierzaubers ist meines Erachtens das Verlangen des 
Menschen, in freundliche Beziehungen zu ihnen zu treten, zur Er- 
klärung des Totemismus im groben völlig ausreichend. Sind doch 
auch die Totemtiere der Nordwestamerikaner nicht Ahnen, son- 
dern lediglich Wesen, mit denen ein Vorfahr in besonderer 
Verbindung gestanden hat. Und bei den Hopi sind die Clan- 
Namen zum großen Teil unbelebten Objekten entnommen Kehren 
aber wirklich Vögel, Schlangen und Eidechsen vorzugsweise 
als Totemtiere wieder, so wäre das nur natürlich, da diese 
Gattungen überall besonders zahlreich vertreten sind. Und 
für die Speisever- und gebote gegenüber den Tieren ist 
der Animismus, durch den allein sie Wundt erklären zu 
können glaubt, doch nicht nötig, da eben die wirkenden 
Eigenschaften der Tiere an sich genügend Erklärung bieten 
könnten. 

Kommen wir jetzt zu den leblosen Objekten, so hat Wundt . 
richtig erkannt, daß Amulette, Talismane und Fetische ver- 
wandte Erscheinungen sind. Die lediglich ordnende Teilung 
in Amulette als passiven Zauberschutz und Talismane als 
aktive Zaubermittel wird sich in der Völkerkunde kaum durch- 
führen lassen, da viele Mittel den Körper stärken oder sonst- 
wie die beiden Seiten vereinigen. Von diesen beiden Gattungen 
sind die Fetische angeblich dadurch geschieden, daß letztere 
Kultobjekte, die Amulette aber bloße magische Wertobjekte 
sind, die sowohl aus den einer früheren Entwicklung an- 
gehörigen Fetischen entstehen wie auch von jedem andern Kult 
ihre Zauberkraft empfangen können. (Vgl. heilige Geräte usw.) 
Wenn nun auch die Amulette und Talismane keine selb- 
ständige Bedeutung haben sollen, so gehen sie (nach Wundt) 
doch im wesentlichen direkt auf den Animismus, nümlich auf 
Elemente des menschlichen Kórpers oder solche der Seelen- 
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tiere zurück und dann auf Assoziationen, wozu auch die ge- 
waltige Masse der Zaubermedizinen, der Steine und Pflanzen 
gehört. Der Verfasser erklärt nun einfach alle assoziativen 
Zauberobjekte wie z. B. das vorhin angeführte geschmeidig 
machende Schlangenfett oder das kraftgebende Elefantenstück oder 
glänzende und seltsame Steine als späte Bildungen, die erst 
auftreten, nachdem der Animismus zurückgetreten ist. Während 
also (nach Wundt) der Urmensch äußerst rationell handelte, 
indem er sich von allen magischen Objekten Rechenschaft 
gab, daß in ihnen eine menschliche Seele wohne, ergriff 
nach Tausenden von Jahren der Entwicklung die Mensch- 
heit ein krasser unkontrollierbarer Aberglaube, der heute noch 
in voller Blüte steht. 

Die Unterscheidung zwischen Amulett und Fetisch durch 
das Fehlen bzw. Bestehen eines zauberischen Kultes (nach 
Wundt) erscheint mir mehr begrifflich als wirklich, da die 
Völkerkunde kaum etwas Näheres über Amulette, geschweige 
denn über irgendwelche unscheinbaren, ihnen gewidmeten 
Zauherakte oder das Fehlen derselben zu sagen weiß. Wundt 
meint nümlich, daf das Amulett seine Kraft von einer dámo- 
nischen oder góttlichen Kraft erhalte, also unselbstándig sei 
und deshalb keinen Kult haben kónne. Ein Fetisch dagegen 
sei ein von dämonischer Kraft beseeltes Objekt. Sie gleiche der 
menschlichen Seele, insofern sie an ein Objekt gebunden sei, sei 
aber schon Geist, da sie auf keine bestimmte Persónlichkeit zu- 
rückweise. Sie sei endlich ein Dämon, da sie eine glück- oder 
unheilbringende Macht sei. Demgegenüber mache ich darauf 
aufmerksam, daß es sichere Zeugnisse über den Aufenthalt von 
Geistern nach Art des Animismus in den Fetischobjekten nicht 
gibt (— Zauberkraft, Lebenskraft, Beseelung ohne animistischen 
Beigeschmack betrachte ich nur als Wortdifferenzen —), daß 
aber wohl etwas derartiges in einzelnen Fällen anzunehmen 
ist, wo es dann als Entwicklungserscheinung aufzufassen wäre. 
Ich begnüge mich hier, zur Erhärtung dieser schon früher ge- 
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äußerten Ansicht! ein paar Stellen aus dem gründlichen, auf 
langer eigener Beobachtung beruhenden Werk von Pechuél- 
Loesche, Volkskunde von Loango? wórtlich einzuschieben, 
einem Werk, das sowieso in diesem Bericht angeführt werden 
muß, da es für die wichtige Frage des Fetischismus von aus- 
schlaggebender Bedeutung ist.’ 

Pechuäl-Loesche S. 352£.: „Mir wurde ein hübscher Hals- 
schmuck verehrt: das außerordentlich lange Schwanzhaar eines 
Elefanten, woran durch feine Flechtarbeit die Kralle eines 
Leoparden und eines Adlers, der Zahn eines Seefisches und 
eines Krokodiles befestigt waren. Haar und Krallen sollten 
mich auf der Jagd schützen, in Wald und Gras scharfsichtig, 
stark, behende machen, die Zähne sollten mich vor allen Ge- 
fahren des Wassers behüten ... Soviel hier über die untere 
naive Stufe des Fetischismus (die Amulette). Sie ist im ent- 
wicklungsmäßigen Sinne beachtenswert als Vorläufer und 
Grundlage der höheren Stufe, hat aber neben dieser nicht mehr 
viel zu bedeuten. Denn man ist fortgeschritten in Loango .. .“ 

„In der Natur sind viele Kräfte aufgespeichert. Sie werden 
insgemein bufüngu genannt. Der Geschulte versteht es, vielerlei 
kräftereiche Dinge zu wählen und kunstgerecht zu behandeln, 
die Stoffe zu einer besonderen Masse zu vereinigen und ihre 
Kräfte zu einer besonderen Kraft zu verdichten. Der gewonnene 
Stoff heißt ngílingíli, die darin sitzende Kraft tschinda oder 
tschiinda, ihre Stärke oder Energie bunene. Ngilingili wird 
betrachtet als feinster Auszug... aller möglichen Kraftträger, 
vornehmlich aber als eine Giftmischung mannigfaltigster Art, 
die je kunstvoller desto wirksamer ist.“ 

» .. Das fertige ngilingili, mag es in ein Gebilde getan 
worden sein oder nicht, das bestimmungsgemäß verwendet 


! K. Th. Preuss Ursprung der Religion und Kunst, Globus Bd 87 
S. 381 f. ? Stuttgart 1907. 

* Vgl. meine Besprechung in der Geographischen Zeitschrift 1908 
S. 289. 
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wird, ist mkissi oder nkíssi..., ist das, was wir Fetisch nennen. 
Mkissi läßt sich nicht anders übersetzen als durch Zauber, 
Zaubermedizin und Zauberding schlechthin.“ 

„Die Bafiöti haben keine Götzen, sondern lediglich Fetische. 
Demgemäß kennen sie weder Anbetung noch irgendwelche Ver- 
ehrung, sondern bloß fachmännische Herstellung und Benutzung. 
Ich wiederhole: Niemand an der Loangoküste verehrt Fetische 
oder betet sie an . . ." 

»... Wie wir mit dem Löffel nicht schießen, mit der 
Süge nicht hacken, mit dem Hammer nicht schreiben, so 
nimmt man einen Kriegsfetisch nicht zum Heilen, einen Handels- 
fetisch nicht zum Gebären, einen Diebfinder nicht zum Heiraten. 
Ebenso wirkt die Kraft eines Fetisches vollwichtig oftmals 
erst auf Veranlassung des Besitzers, der sie nach allen Regeln 
der Kunst anreizt oder bändigt, so wie es bei ihm steht, ob er 
einen Schlag tun will oder nicht. Kutäka, kuwända und 
kuwänga mkissi: anordnen oder betreiben, flechten und machen 


Zauber ..." 
„Wie die Menschen, so stehen auch ihre Zauberkräfte 
. gegeneinander, man weif nur nicht, wo und wie... Wer noch 


unbekannte und ganz besonders starke Kräfte ausfindet und 
glücklich vereinigt, der erlangt die Übermacht... Jene 
mischen, diese mischen. Die Kräfte werden gegeneinander 
mobil gemacht. Weißkunst — bungängu, tschingänga — steht 
gegen Schwarzkunst — bundöku. Freilich scheint niemand 
stets vorher zu wissen, ob er ein neues unübertreffliches 
ngílingíli gemischt hat. Das muß ausgeprobt werden. Der 
Erfolg entscheidet. Wenn sich mit dem neuen Kraftstoff ver- 
sehene Fetische recht bewähren, dann ist man klug und 
glücklich gewesen. Kussüta, erfinden, entdecken, austüfteln, 
mussüti plur. bassüti, der Erfinder; lussütu, die Erfindung und 
die Einbildungskraft.“ 

„Nicht das geringste im ganzen Tun und Treiben der 
Leute deutet auf Geister, die sich etwa ein Zauberding zum 
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Wohnsitz erwählten oder hineinbefohlen wären und nun dem 
Menschen gehorchten. Es gibt kein geistiges Wesen, mit dem 
ein Pakt eingegangen werden könnte, infolgedessen es, verlockt 
oder gezwungen durch Spruch oder Gabe des Zauberkundigen, 
gänzlich oder geteilt in ein Gebilde einträte und es zum Kraft- 
stück erhöbe .. .“ 

„Uns liegt es nahe anzunehmen und dann bei flüchtiger 
Beobachtung auch bestätigt zu finden, daß die Zaubermeister 
sich einbildeten oder es anderen weismachten, mit Hilfe von 
dienstbaren Geistern zu arbeiten. Unsere alten Berichterstatter 
und ihre Nachgänger witterten überall ihren eigenen Teufels- 
spuk und Geisterbeschwörungen, und solche Ansichten werden 
immer wieder in die Beobachtungen hineingetragen ... Als 
selbstverständlich wird angenommen, was erst recht zu prüfen 
ist. Wie schon gesagt: Seelen- und Geistersitze sind etwas 
ganz anderes als Fetische.“ 

„Die Fetischmeister stehen dem, was wir die Geisterwelt 
nennen, nicht minder furchtsam gegenüber als die Laien. Man 
frage nur einen berühmten Ngänga, mit Hilfe welcher Seele, 
welchen Geistes er seine Taten verrichte und wie er es an- 
stelle. Verblüfft, tief erschrocken schaut er einen an. Daran 
hat er nicht gedacht. Das wäre zu gefährlich der Lebenden 
und der Toten wegen. Lusäbu, Wissen; lungängu, Meisterschaft; 
ngílingíli und bufüngu odef tschinda ngolo bene, Gift, Medizin 
und Kraft stark sehr ist es, beteuert er... Für Geister ist 
in dem System kein Platz, ja ein Hauptteil ist ihretwegen aus- 
gedacht worden, um sie sich vom Leibe zu halten. Und wenn 
ein Ngänga allzu verwegen gegen eine Seele losgegangen ist 
und er sich einbildet, daß sie ihm etwas angetan habe, daß er 
besessen sei, dann hat er nichts Dringenderes zu tun, als sich 
von Zunftgenossen erlösen zu lassen.“ 

„Zahlreich wie Wünsche und Gefahren sind auch Fetische 
und ebenso mannigfaltig in der Form. Da gibt es Muscheln, 
Krallen, Zähne, Hörner, Federn, Haarbüschel, Lederstreifen, 
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Bänder, Schnuren, Zeugfetzen ... Affen, Leoparden, Schlangen... 
am seltensten Menschen.“ 

„Solange nun alle diese Gegenstände durch die Bangänga 
nicht einer kunstgerechten Behandlung unterworfen und mit 
ngílingíli geladen worden sind, haben sie höchstens einen Wert 
als Zieraten, als Schmuck und Schaustücke...  Auszunehmen 
wären teilweise die einfachen, der unteren Stufe zuzuweisenden 
Dinge, obschon auch diese jetzt meistenteils erst durch die 
Hände der Zaubermeister gehen.“ 

Kehren wir nun wieder zu Wundt zurück, so wird man 
am besten eine Vorstellung seines Werkes gewinnen, wenn 
man nicht nur überall da geistige Wesen als direkte Ab- 
kömmlinge der Menschenseelen oder ihnen analoge Bildungen 
einsetzt, wo es ohnehin meist geschieht, sondern auch da die 
menschliche Seele als erstes agens voraussetzt, wo nach Wundts 
Ausspruch ein bloßer symbolischer Zauber übriggeblieben ist. 
Ursprünglich fühlt sich der Tierdarsteller als Dämon, ursprüng- 
lich enthält das Bild, das man durchsticht, um dem Gegner 
zu schaden, die Seele. Ursprünglich umschnürt man in dem 
Pfahl oder Stein als Vertreter des Gegners dessen Seele. Am 
Anfang, wie gesagt, der vollendete Rationalismus, später der 
verständnislose Ausbau. Solche Anschauungen ermöglichen es 
auch, eine konstante Entwicklungsfolge aller Erscheinungen 
bis ins einzelne aufzustellen. Ganz spät sind z. B. die 
Vegetations- und Himmelsdämonen und der Naturmythus, was 
dem Referenten keineswegs sicher erscheint. Denn je mehr 
wir Kulte der anscheinend tiefer stehenden Menschheit kennen 
lernen, desto mehr sehen wir auch, wie sehr sie mit der 
Vegetation und dem Himmel direkt oder indirekt verknüpft 
sind. Öfters werden daher derartige Erscheinungen bei an- 
geblich primitiven Stämmen von Wundt als Übertragung be- 
zeichnet. 

In dem Überzeugtsein vom Animismus liegt Wundts Stärke 
und Schwäche. Manche Partien des hervorragenden Werkes, 
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z. B. gewisse Klassen von Dümonen und die Entstehung gewisser 
„Fratzentiere“, die in der Tat auf den Animismus zurückgehen, 
bedeuten unleugbar einen Gewinn, und die Erkenntnis der Aus- 
dehnung des Zaubers in der Religion zeitigt manche neue Ein- 
sicht. Gerade dadurch tritt Wundt vielfach den mit dem Zauber 
arbeitenden Práanimisten sehr nahe, namentlich mit seinem Be- 
griff der Körperseele, und hat sich an ihre Spitze gestellt. 
Im ersten Teil seines Werkes behandelt Wundt Zauber 
und Religion in ihrer Beziehung zur Kunst und zum Mythus. 
Dieses Thema nimmt aber nur etwa die Hälfte des Buches 
ein, da er für seine psychologische Betrachtung den über- 
geordneten Begriff der Phantasie in ihrer Form und ihrem den 
Lebensanschauungen entsprechenden Inhalt im ganzen be- 
handelt, so daß also auch die profane Ergänzung des 
Themas zu ihrem Rechte kommt. Wundt legt sich hier nicht 
wie bei den Seelenvorstellungen auf eine alle Betätigungen 
der Phantasie durchdringende Idee fest, noch stellt er einen 
durchgehenden Entwicklungsbau auf, sondern richtet sich in 
seiner Deutung nach den jedesmaligen Merkmalen der Er- 
scheinungen. Mit Recht legt er dem Einfluß von Zauberei 
und Mythologie besonders für den Anfang große Bedeutung 
bei. In der bildenden Kunst haben nach ihm besonders Dar- 
stellungen von Mensch und Tier, die sich von der Wirklich- 
keit entfernen und durch ihre starre Form auffallen, ferner 
Mischformen von Tier und Mensch und Masken ursprünglich 
religiöse Bedeutung. Die Zierkunst strebe, soweit der eigene 
Körper in Betracht kommt, nach Geltendmachung der Persön- 
lichkeit und vor allem sei daher Bemalung und Tättowierung 
zunächst ein zauberischer Schutz gegen dämonische Mächte. 
Die Keramik bevorzuge in den Tierornamenten die Dar- 
stellung von Seelentieren, nämlich Vogel, Schlange, Eidechse 
u. dergl.m. Der Schmuck auf dem Gewande erscheine als Pro- 
jektion des direkten Körperschmucks auf das Kleid und ent- 
halte demgemäß vielfach zauberische Motive. Das rein Ästhe- 
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tische sei hier überall das letzte Ergebnis. Ausgesprochener 
und dauernder als die Ornamente der Gefäße, Kleider und 
Werkzeuge sei die Verzierung der Waffen Träger zauberischer 
Vorstellungen gewesen. Aus den ursprünglichen Formen der 
Wohnung für die Lebenden und der Grabstätte für die Toten 
gingen ästhetisch bedeutsame Formen der Architektur hervor. 
Von den musischen Künsten gehörten ursprünglich Lied, Tanz 
und Musik zum großen Teil, Mimus, Epos und Drama aber 
ganz dem mythologischen und religiösen Gebiet an. Aus dem 
Zauber- und Kultgesang entstünden profane Lieder. Von An- 
fang an profan seien die Arbeitsgesänge, die angeblich bei 
den meisten primitiven Völkern existierten (was jedoch 
nicht erwiesen ist) Die primitive Märchendichtung trage 
einen naturmythologischen Charakter, ohne in allen Einzel- 
heiten dadurch erklärt zu werden, und enthalte die Schicksale 
anderer zauberkräftiger belebter Wesen oder als belebt er- 
scheinender Naturobjekte. Die ursprüngliche Mythenerzáhlung 
überhaupt habe die allgemeinen Züge der Märchendichtung. 
Die Tierfabel unterscheide sich davon zunächst nicht — 
Seelentiere spielten darin eine besondere Rolle —, erhalte aber 
später durch Nachdenken über Lebensart und Charakter der 
Tiere nüchterne und anderseits scherzhafte Züge. Das Epos 
bilde sich aus den Formen des Kultliedes und des Märchens 
unter Hinzutritt geschichtlicher Erinnerungen aus. Für den 
disziplinierten, länger andauernden Tanz setzt Wundt den 
Zauberkultus als Ausgangspunkt an. Wenn er als eine mög- 
liche Vorstufe den ekstatischen Tanz, d. h. eine Art Affekt- 
hüpfen ansetzt, wie es schon bei Tieren beobachtet wird, so 
wird ihm niemand widersprechen. Aus den Zauberkulttänzen 
würden allmählich profane Wundt geht dann auf die ver- 
schiedenen Arten der Zaubertänze und die mimischen Tänze 
ein, behandelt Musik, Mimus und Drama, indem er be- 
sonders die griechischen Formen verfolgt, und endet mit 
der Psychologie der Mythenbildung, alles Dinge, auf die ich 
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hier nicht näher eingehen kann, wie ich auch vorher nur hier 
und da einzelnes herausgegriffen habe. 

Das kleine Buch von Frank Byron Jevons, ‘An Intro- 
duction to the Study of Comparative Religion?! ist aus Vor- 
lesungen für Missionare am theologischen Seminar zu Hartford 
hervorgegangen. Es ist keine Anleitung für sie, Material zu 
sammeln, sondern vermittelt in pointierter, teilweise etwas 
weitschweifiger Polemik einzelne Kapitel aus dem Gebiet der 
primitiven Religion, z. B. über Zauberei, Fetischismus, Gebet, 
Opfer usw., ohne die Themata irgendwie allseitig zu behandeln. 
Was den größten Raum in den tiefer stehenden Religionen 
einnimmt, die Zauberzeremonien, werden nicht als Teil der 
Religion, sondern als heterogen behandelt, in einer Weise, als 
ob sie überhaupt in der Religion nur eine ganz geringe Rolle 
splelten. Sobald es eine Gesellschaft gab, d. h. von den Ur- 
zeiten an, habe es auch animistische Wesen gegeben, deren 
Charakteristikum in ihrer Verteidigung der sozialen Gemein- 
schaft liege, während die Zauberei meist antisozial sei. Wenn 
aber ein Zauberer wirklich für das allgemeine Wohl zaubert 
wie beim Regenmachen und dann später erkennt, daß man 
dazu die Geister anrufen müsse, „so wird er sich natürlich an 
den Geist oder Gott wenden, der von der Gemeinschaft an- 
gebetet wird, weil ihm die allgemeinen Interessen der Gemein- 
schaft am Herzen liegen“ Dabei könnten wohl auch eine 
Zeitlang magische Praktiken mit herübergenommen werden, 
und diese Überlebsel seien dann von den Forschern ganz falsch 
aufgefaßt worden. Eine Methode von Jevons, Zauberzeremonien 
in der Religion zu beseitigen, liegt darin, sie als explana- 
torische Begleiterscheinung der gesprochenen Worte zu er- 
klären, wodurch zugleich die Zauberworte als Gebete legitimiert 
werden sollen. Würde er folgerichtig dabei weiter gehen, so 
könnte er allen Analogiezauber in der Religion, kurz alles, 
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was irgendwie figürlich zum Ausdruck bringt, weswegen die 
Zeremonie vorgenommen wird, auch Maskentänze und Götter- 
darstellungen, als symbolische Gebete fassen. Doch ist er den 
Zaubertatsachen in der Religion sorgsam aus dem Wege ge- 
gangen und ist nicht in die Verlegenheit gekommen, zu er- 
klären, weshalb man z. B. Stammesgötter, wie die Maisgöttin, 
im Herbst tötet. Fetische, obwohl sie von Dämonen bewohnt 
sind, erscheinen ihm nicht geeignet, Götter der Gemeinschaft 
zu werden, da sie nur für den Augenblick und für den Privat- 
gebrauch gemacht seien. 

Nachdem Jevons den Missionaren gute Ratschläge erteilt hat, 
wie sie an ihrem Teile die Zauberei beseitigen können, meint 
er: „Die Idee, daß die Religion der Magie folgte und sich 
aus ihr entwickelte, mag früher von einigen Forschern der 
Religionswissenschaft gehegt worden sein und mag auch jetzt 
noch nicht von allen verworfen sein, aber sie hat keinen Platz 
in der Religionswissenschaft.“ Das ist ein wunderbarer Opti- 
mismus des Verfassers, nachdem er eben dauernd gegen 
Frazer polemisiert hat, der zwar Religion und Zauberei für 
heterogene Dinge erklärt, aber doch die Zauberei vorangehen 
läßt und beider innigen Zusammenhang dartut. 

Auf dieses Buch bin ich deshalb näher eingegangen, weil 
der Verfasser etwas später auf dem Religionskongreß in Oxford 
inmitten eines großen Zuhörerkreises über „Magic“! ge- 
sprochen hat, und weil diesem Vortrage eine ausgedehnte 
Diskussion folgte. Durch das Buch kann man nämlich viel 
mehr in die Meinung des Verfassers eindringen, als es an der 
Hand des Auszuges in den Transactions möglich ist. Ich 
füge deshalb einige Worte über die Abhandlung hier gleich. 
an. Er behandelt in dem Aufsatz, der zum Unterschiede zu 
seinem Buch durch Wundts oben besprochenes Werk sehr be- 
einflußt ist”, die Entstehung der Zauberei aus der Forschung 


1 Jevons in Transactions usw. I, S. 71—78. 
* Vgl. den Appendix in Jevons Introduction S. 267. 
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nach der Ursache von Krankheit und Tod, und betont dann 
besonders, daß der Zauberer in der sogenannten Analogie- 
handlung nicht den Unterschied zwischen einer Nachahmung 
und dem wirklichen Vorgang macht wie wir, daß vielmehr 
seine Nachahmung z. B. der Tötung eines Feindes sich ihm 
als die Wirklichkeit selbst darstellt. Das Leitmotiv des 
Ganzen ist dem Verfasser aber die Behauptung, daß die von 
Menschen, wie von Tieren und Dingen ausgehende Zauber- 
wirkung stets das Werk eines persönlichen Geistes animistischer 
Natur ist. Kurz, ihm ist der Animismus die feste, undiskutier- 
bare Grundlage, in seinem Buche (S. 89f.) aber sagt er, alle 
die magischen Kräfte der Wesen und Dinge seien zunächst 
ohne jede Beziehung zu Geistern ausgeübt, bezugweise be- 
nutzt worden, als etwas Alltägliches, was jedem offen steht. 
Der Animismus habe zwar zugleich bestanden, aber nur als 
eine Philosophie, auf die man gelegentlich zurückgriff. Das 
alles ist etwas unklar, ja, es stellt den Verfasser als Vertreter 
einer außeranimistischen Magie dicht neben die Präanimisten, 
wovor Jevons sich wahrscheinlich entsetzen würde. Diese wollen 
ja auch nichts weiter beweisen, als daß die Zauberei zunächst 
mit den Totenseelen und analogen Bildungen nichts zu tun 
habe, sondern auf einer Zauberfähigkeit bzw. vagen Beseeltheit 
aller Dinge beruhe. Der Verfasser geht auch über solche 
Punkte, die für andere gerade den Kernpunkt bilden, schnell 
hinweg, und in seinem Vortrag findet man nur ganz flüchtig 
(S. 72) die unbelebten Dinge als gleichwertige Zauberobjekte 
neben die Personen und Tiere gestellt. Was er endlich unter 
Animismus versteht, den er überall im Munde führt, verrät 
er uns auch nicht. 

Während sich Jevons in der eben erwähnten vergleichen- 
den Religionswissenschaft fast ganz an die primitiven Völker 
hält und das Material nur insoweit heranzieht, als es zum 
Verständnis seiner Ideen notwendig ist, bemüht sich Th. Achelis 
in seinem Abriß der vergleichenden Religionswissen- 
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schaft! auch etwas von den fortgeschritteneren Religionen zu 
bringen und liefert ein buntes Bild der Tatsachen ohne Quellen- 
angabe. Die Gegensätze der Auffassungen bleiben verborgen, der 
Animismus herrscht vollkommen, das Primitive wird vom Stand- 
punkt der Religion als einer feststehenden Einheit aufgefaßt. 
Es ist ein Büchlein, das nicht Neues geben will, sondern wie 
die zahlreichen früheren Werke des Verfassers sekundär an- 
einanderreiht. Durch diese vermittelnde Tätigkeit während langer 
Jahre, wo — namentlich in Deutschland — die Beschäftigung 
mit den primitiven Religionen nur gelegentlich vorkam, hat 
Achelis das Interesse dafür wacherhalten und sich namentlich 
auch durch die Gründung unseres Archivs für Religions- 
wissenschaft große Verdienste erworben. Das sei bei der Ge- 
legenheit seines vor kurzem erfolgten Todes gebührend ins 
Gedächtnis zurückgerufen. 

Die Religionen der Naturvölker zieht auch Eduard 
Meyer in dem einleitenden Bande seiner Geschichte des 
Altertums? etwa S. 85—131 gelegentlich in den Kreis seiner 
Betrachtung. Das Weitere hat mit der „Völkerkunde“ kaum 
noch etwas zu tun. Doch geht er als Nichtfachmann nicht 
von den Tatsachen aus, sondern deduziert teils aus dem ihm 
in der Geschichte des Altertums bekannten Material, teils aus 
philosophischen Erwägungen. Trotzdem ist es notwendig, auf 
seine Ausführungen genauer einzugehen, eben weil er sie 
unrichtig als Völkerkunde bezeichnet.” Dieser steht er nicht 
nur fremd gegenüber, sondern hält ihre Untersuchungen ähn- 


1164 S. Sammlung Göschen, Leipzig, 1908. 2. umgearbeitete 
Auflage. 

2 2. Aufl. Bd I, erste Hälfte, Einleitung: Elemente der Anthro- 
pologie, Stuttgart und Berlin, 1907. 

® Die Bezeichnung Elemente der Anthropologie ist für diesen 
ganzen Band unzutreffend. Anthropologie ist nach dem herrschenden 
Sprachgebrauch die Lehre von dem menschlichen Körper und seiner 
Entwicklung. Das englische anthropology umfaßt sowohl das deutsche 
Anthropologie wie Ethnologie oder Völkerkunde. 

Archiv f. Religionswissenschaft XIII 27 
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lich wie Foucart sogar für wenig verwendbar für den Ver- 
gleich mit Kulturvólkern, weshalb er es offenbar auch nicht 
für nótig befunden hat, sich mit ihnen zu befassen. 

Richtig ist es vom Standpunkt der Völkerkunde, wenn 
Meyer die Zauberei als organischen Bestandteil der Religion 
ansieht. Den Ausdruck Religion möchte er erst auf dauernde 
geregelte Beziehungen zwischen den aus Geistern in Götter 
umgewandelten Potenzen und den Menschengruppen anwenden. 
Nur wird in der Praxis sowohl die Unterscheidung zwischen 
Gott und Geist, wie die Auffassung, was ein geregelter Kult 
ist, wie auch die Größe der Menschengruppe erst zu fixieren 
sein. Ist z. B. bei den Cora-Indianern das ganze ungeheure 
Heer der Verstorbenen, die zu Regengöttern werden, die man 
bei allen Festen des Dorfes insgesamt anruft, und die ihre 
Gaben eben so regelmäßig erhalten wie etwa der Sonnengott 
— ein Heer von Geistern oder von Góttern? Meyer unter- 
scheidet nachher selbst zwei Klassen von Göttern, von denen 
die eine sich interessanterweise ungefähr mit den kultlosen 
oder kultarmen „obersten Gottheiten“ vieler Naturvölker deckt. 
Diese nennt Meyer natürlich auch Götter, ist aber schon ge- 
nötigt, ein persönliches Gefühl der Abhängigkeit als Kriterium 
der „geregelten Beziehungen“ zwischen ihnen und den Menschen 
anzunehmen. Das ist also ein weiteres schwankendes Merk- 
mal seiner Religion. 

Bekanntlieh hat Andrew Lang diese kultarmen Gottheiten 
als Urgrund der Religion angenommen, was eine umfangreiche 
Diskussion hervorgerufen hat. Davon weiß Meyer jedoch 
nichts, sondern betrachtet es in seiner Götterlehre als einen 
grundlegenden Gedanken, die Gótter in kultarme, dafür aber 
weltumspannende und in kultisch wohl versehene, jedoch mit 
beschränktem Wirkungskreis (Stammesgötter), einzuteilen. In 
der Tat sind selbst die Himmelsgötter oft Stammesgötter mit 
dem angegebenen Charakteristikum des beschränkten Wirkungs- 
kreises, denn sie sorgen auch am Himmel nur für ihre Stämme. 
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Nur nützt diese Einteilung nicht viel, da die Hauptmasse der 
Götter die der Klasse II ist und so nicht weiter gegliedert 
oder verstanden wird. 

Im Gegenteil sagt Meyer nicht nur nicht, wie solche 
Götter entstehen oder sich aus Geistern umbilden, sondern be- 
kämpft auch kategorisch, was andere vorgeschlagen haben. 
Die Götter wirken nach ihm aus einem Naturobjekt, einem 
Berg, Quell, Baum, Stein, Tier oder einem von Menschenhand 
geschaffenen Gegenstand. Das seien aber alles nur Ver- 
körperungen lebendiger seelischer Mächte. Götter seien nie 
aus dem Tierkult hervorgegangen oder Ahnengeister, ja, es 
scheint, daß sogar Lichtkörper oder Naturobjekte nach Meyer 
nie der letzte Ursprung eines Gottes gewesen sind. Sie sind 
eben da wie die Sondergötter Useners, die bestimmten mensch- 
lichen Tätigkeiten vorstehen. Solche Spezialgottheiten gibt 
es freilich auch bei den Naturvölkern, aber ich muß be- 
tonen, daß unter den Ethnologen auch nicht einer ist, der 
es nicht als eine Hauptaufgabe der religiösen Forschung ansieht, 
die Entstehung der Götter aus materiellen Körpern (Menschen, 
Tieren, Naturobjekten) bzw. ihrem „geistigen“ Teil, aus Natur- 
phänomenen (Licht, Nacht, Wind, Geräusch usw.), sowie endlich 
aus Ahnenseelen herzuleiten, mag auch dieser oder jener 
spezielle Themata etwa wie Andrew Lang verfolgen. Die 
Götter verstehen wollen und diesen ersten Grund aufsuchen, 
ist für die Völkerkunde eins. Das kommt Meyer in seiner 
spätere Verhältnisse behandelnden Arbeit nicht zum Bewußt- 
sein. Es ist auch bereits ein ungeheures Material zu- 
sammen, das unzweifelhaft die Entstehung von Göttern aus 
Ahnenseelen (z. B. bei Wadschagga! und Cora?) aus Tieren 
(z. B. Giljaken?, Haida®) und Naturobjekten beweist. 

! Siehe Archiv XII Die Opferstátten der Wadschagga, besonders 
S. 87. Die Wadschagga haben aufer diesen nur noch einen Gott nach 
Meyers Klasse I. 2 Siehe vorher. 

* Siehe Archiv VIII z. B. S. 251 (Sternberg). 

t Siehe The Jesup North Pacific Expedition V z.B. S.17 (Swanton). 
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Überhaupt besteht ein Abgrund zwischen der Auffassung 
Meyers und der Ethnologen. Er sagt z. B.: „Die Heiligkeit, 
der göttliche Charakter (ist) der ganzen Tiergattung gemeinsam, 
in deren Gestalt ein Gott erscheint; als sein Sitz... gilt aber 


“ Das kann keines- 


ein einzelnes Tier dieser Gattung . . . 
wegs als etwas Ursprüngliches gelten. Der Ethnologe weiß 
in erster Linie nur von ganzen Geistervölkern, von Tieren, 
von Heringen, Walfischen, Bären, Berglöwen usw., ebenso wie 
von zahllosen Regengöttern, Berggöttern usw., zu deren über- 
natürlichen Kräften ganz geregelte Kultbeziehungen bestehen. 
Das ist der Anfang, das der Ausgang, auf den sich die 
Ethnologie endlich besonnen hat. Oder sprechen wir von den 
Ahnenseelen. Nicht mehr will die Ethnologie Jahve oder 
Zeus oder sonst einen alten Kulturgott, weil er der Vater des 
Stammes ist, aus der Seele des Urahnen herleiten (wieviel 
Jahrzehnte liegen diese Versuche zurück!), sondern baut von 
unten auf mit der unendlichen Fülle unscheinbarer Tatsachen, 
die die Völkerkunde geliefert hat, und da kann man noch 
nicht wissen, inwieweit in dem vollendeten Bau später Ahnen- 
götter wohnen werden. Daß es aber überhaupt welche gibt, 
ist zweifellos. Da ist für Meyersche Deduktionen wie etwa 
die folgende über die Ahnenseelen kein Platz mehr. Sie seien 
so hilflos und schwach und von den Gaben der Angehörigen 
ganz abhängig, daß es undenkbar sei, aus ihnen könnten 
Götter werden. Oder man höre seine philosophische Seelen- 
theorie: „Die Unterscheidung einer äußeren körperlichen Er- 
scheinungsform und eines inneren immateriellen Agens in allen 
Objekten der Erscheinungswelt können wir niemals aufheben, 
mögen wir sie mit dem primitiven Menschen als Körper und 
Seele oder mit der Naturwissenschaft als Stoff (Materie) und 
Kraft (Energie) auffassen .. .“ (88). „Der Dualismus von 
Körper und Seele ist... eine ursprüngliche Erfahrung“ (85). 
Nun ist aber die angebliche Unterscheidung der Primitiven 
von Körper und Seele nicht durch Tatsachen zu erweisen. Sie 
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nennen vielmehr die Wirkungskraft der Objekte und Wesen 
orenda, mana usw., was mit Seele nicht das geringste zu tun 
hat. Man kann ja übereinkommen, diese Zauberkraft Seele zu 
nennen, aber man muß sich hüten, sie mit den Totenseelen 
zusammenzuwerfen, die ihrerseits bestimmte Eigenschaften haben. 
Meyer aber setzt beides gleich, da ihm die Tatsachen wohl 
unbekannt und auch gleichgültig sind (vgl. vorher das zu 
Wundts Werk Gesagte). 

Doch ich muß mich hier begnügen, einige der stärkeren 
Versehen ohne viel Kommentar ihrer Reihenfolge nach kurz 
anzuführen: 

S. 94 (gegen Bethe): Die Homosexualität ist bei Menschen 
und Tieren überall verbreitet; die magischen Vorstellungen, 
die etwa damit verbunden sein mögen, sind durchaus sekundär. 
— Hier kämpft Meyer gegen Windmühlen, denn selbstverständ- 
lich hat das Gegenteil niemand behauptet. — S. 95, 96. „Die in 
neuester Zeit aufgekommene Richtung, welche in der Religion 
der Mexikaner und ähnlicher Völker einen Schlüssel für das 
Verständnis primitiver Religion und der Religionsentwicklung 
der Völker des Altertums sucht, kann ich nur als einen unheil- 
vollen Mißgriff betrachten ..., solche Anschauungen sind extreme 
Verirrungen des mythischen Denkens, die in die wildeste 
Barbarei hineingeführt haben, nicht naturnotwendige und ur- 
sprüngliche Vorstellungen ... Sind vollends die für die mexi- 
kanischen Anschauungen und Riten gegebenen solaren und 
astralen Deutungen richtig..., so beweist das erst recht, daß 
wir es hier mit ganz jungen Gebilden zu tun haben.“ — Da 
Meyer statt eines Versuchs einer Widerlegung sich genötigt 
sieht, eine Verirrung des Denkens von Völkern zu postulieren, 
so kann man daraus ermessen, wie wenig er sich zu helfen 
wußte. Das betreffende Material selbst irgendwie verantwort- 
lich zu machen als Verirrungen des mythischen Denkens fällt 
in die oben skizzierten Anschauungen Foucarts, zu denen ich 
mich schon geäußert habe.  Verirrungen des Denkens eines 
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Volkes kann es in der Wissenschaft nie geben, sondern nur 
Material für die historische Erkenntnis, da der Forscher kein 
Gott ist; denn eine Norm ist uns nicht gegeben, sondern un- 
erreichbares Ziel der Erkenntnis. „Junge Gebilde“ können ferner 
nur durch geschichtliche Hilfsmittel festgestellt werden. 
Ahnungen, wie sie Meyer darüber hat, stehen suf einer Stufe 
mit den einen Sinn entbehrenden „Verirrungen des mythischen 
Denkens“. — S. 95 spricht sich Meyer über die Unter- 
schiede zwischen Kulturvölkern und Naturvölkern dahin aus, 
daß bei ersteren Momente vorhanden waren, die ihr Vorwärts- 
schreiten ermöglichten. Diese fehlten den Naturvölkern, und 
deshalb seien die Kulturvölker nie auf der Kulturstufe der 
Nordamerikaner oder der Neger oder gar der Mexikaner ge- 
wesen. — Die Naturvölker sind nach Meyer also Menschen 
zweiten Grades, so daß ihre Kultur zur Erklärung der kulturellen 
Güter nicht in Betracht kommt. Waren nun aber nicht z. B. 
die Germanen vor der Befruchtung ihrer Kultur durch die 
Römer auch Naturvölker? Meyer vergißt die Jahrhundert- 
tausende langsamer Kulturentwicklung vor der kurzen Periode 
der geschichtlichen Kultur in seine Rechnung aufzunehmen. 
Er vergißt, daß die Kultur der Naturvölker gegenüber dem 
theoretischen Nullpunkt eine ungeheuere zu nennen ist, un- 
endlich viel größer als die folgende Kulturentwicklung in den 
paar Jahrtausenden der „Kulturvölker“. Das ist der erste 
Eindruck, den der denkende Reisende im Verkehr mit den 
Naturvölkern erhalten muß. Übrigens sind gerade die hoch- 
entwickelten Mexikaner ein sehr wenig zutreffendes Beispiel. — 
S. 108 wird der Totemismus aus Tiernamen hergeleitet, die als 
Spott- oder Ehrennamen den Stämmen beigelegt wurden. — 
Dafür gibt es auch nieht einen Beleg. — S. 110 Götterbilder, 
in denen man die Götter nachzuahmen sucht, „werden unter dem 
Namen der Fetische zusammengefaßt“. — Daß Fetische etwas 
absolut anderes sind, brauche ich nicht auseinanderzusetzen. — 
S.111. „Die Mächte, die Tod und Krankheit, Unfruchtbarkeit 
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und Dürre senden und die in wilden Tieren hausen, (sind) stets 
bösartige Wesen.“ Für die Naturvölker ist diese Schilderung 
unzutreffend. Die Krankheit und Dürre sendenden Götter 
spenden meist auch allen Segen, selbst wenn sie „wilde Tiere“ 
sind. — S. 123f. wird hervorgehoben, daß die Steigerung 
der Kultur regelmäßig zugleich eine gewaltige Steigerung der 
Religiosität bewirke. In primitiven Verhältnissen vertraue der 
einzelne viel mehr auf seine eigene Kraft als auf die Hilfe der 
Götter und auf Zauberriten. „Die Bedeutung der Religion für 
primitive Volksstämme wird von der modernen Forschung oft 
stark überschätzt; sie steht einseitig unter dem Eindruck 
extremer Bildungen des folgenden Entwieklungsstadiums . . .* 
— Die Meinung der Ethnologen gründet sich darauf, daß bei 
den Primitiven der Erwerb von Nahrung, der tüglich Sehwierig- 
keiten zu überwinden hat, ferner jedes kleine tágliche Ereignis 
des Lebens, Reisen, Krankheit, Krieg usw. stets die Anwendung 
von Zauberkraft (orenda usw.) verlangt. Mit fortschreitender 
Kultur verringern sich die Zauberobjekte, einen großen Teil 
davon absorbieren die Götter, die Religionsangelegenheiten 
werden zusammengefaßt und so die tägliche und stündliche 
Inanspruchnahme durch die Religion vermindert. Das erhellt 
heute aus allen Reiseberichten geschulter Ethnologen. Meyer 
vertritt hier die frühere überwundene Auffassung der Ethno- 
logen, die für diese unscheinbaren Dinge noch keinen Blick 
hatten. — S. 112. „Die Vorgänge des irdischen Naturlebens 
stehen dem primitiven Menschen viel näher und spielen daher 
eine viel größere Rolle als die Vorgänge am Himmel. Erst 
in vorgeschrittenen Religionen treten diese in den Vordergrund.“ 
— Das ist nur als Postulat der Forschung richtig. Die Tat- 
sachen beweisen, daß heute auch die primitivsten Naturvölker 
bei näherer Untersuchung Himmelserscheinungen und Licht- 
körper in ihre Auffassungen und in ihren Kult einbezogen 
haben. — S. 169 wird gesagt, daß seit den ältesten Zeiten be- 
sonders die Frauen äußeren Schmuck tragen. — Für die Völker- 
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kunde ist das Gegenteil eine seit langem festgestellte Tat- 
sache.! 

Man fragt sich in der Tat vergebens, weshalb der be- 
rühmte Historiker dieses ihm unsympathische und fremde Gebiet 
betreten hat, namentlich da heute doch der Grundsatz einer 
strengen Teilung der Wissenschaften als erste Bedingung ihres 
Fortschreitens mit Recht feststeht. 

Die kurze Darstellung Edvard Lehmanns, Die An- 
fänge der Religion und die Religion der primitiven 
Völker’, gibt einen guten Überblick unter Berücksichtigung 
des Präanimismus und der Magie als Vorstufe der Religion. 
Nach ihm besteht der Glaube an eine allgemeine Natur- 
beseelung oder einen Panvitalismus, zu dem die Ideen von den 
Seelen der Verstorbenen hinzugekommen sind. Fetische sind 
also von diesen präanimistischen Geistern bewohnt. Einen zu 
großen Umfang gibt er dem Begriff tabu, denn tabu sei jede 
Person oder Sache, die mit Geisterkraft erfüllt oder der Wirkung 
dieser Kräfte besonders ausgesetzt ist, die also heilig bezw. 
unrein ist. — Das Komplement zu tabu ist nämlich die Zauber- 
kraft schlechthin (orenda, mana usw.), die der Verfasser nach 
seiner Nomenklatur wohl Geisterkraft nennen würde. Alle, die 
solche Zauberkraft besitzen oder ihr ausgesetzt sind, sind nicht 
zugleich tabu, d. h. heilig oder unrein. Vielmehr sucht ein 
Orenda das andere zu überwinden bezw. zu benutzen. Zu 
wenig Gewicht hat Lehmann den Zauberkrüften der Tiere und 
ihren Ursachen beigelegt, worauf auch die Speiseverbote z. T. 
zurückzuführen wären, die der Verfasser allein den totemistischen 
Ideen zuschreibt. Die Unsicherheit über die Auffassung des 


! Ähnlich starke Bedenken bringe ich dem ersten Teile desselben 
Buches entgegen, das die staatliche und soziale Entwicklung behandelt. 
Doch muß ich mich hier begnügen, auf einige treffende kritische Be- 
merkungen dazu von C. F. Lehmann- Haupt in der Klio VII, S. 458f., zu 
verweisen. € 

2 In Paul Hinneberg Die Kultur der Gegenwart Teil I, Abteil. III, 1 
Die orientalische Religion. Berlin 1906. 29 S. 
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Totemismus tritt mit Recht hervor; daß Totems neuerdings 
als Spitznamen erklärt werden, hätte er jedoch nicht ernsthaft 
in Rechnung ziehen sollen, zumal die Grundauffassung des 
Verfassers erfreulicherweise der „Religion“ einen gewaltigen 
Einfluß auf das soziale Leben zuweist. Voraus geht eine lehr- 
reiche Übersicht über die historische Entwicklung der An- 
schàuungen von den Anfängen der Religion. 


III Grundlegende Probleme 


Auf dem religionsgeschichtlichen Kongreß zu Oxford hat 
die Wage der Meinungen den Ausschlag nach der Seite des 
Präanimismus gegeben und der Zauberei als einem integrierenden 
Bestandteil der Religion ihren Platz zugewiesen. Und zwar 
sind das Hauptargument die Begriffe des orenda, mana und 
ähnlicher Bezeichnungen der Zauberkraft gewesen, die in der 
Tat ausschlaggebend sind, und deren Erörterung die Anders- 
denkenden aus dem Wege zu gehen pflegen. Vor allem hat 
die Ansprache! des Vorsitzenden der Sektion für die 
Religionen der Naturvölker, E. S. Hartland, mit Ent- 
schiedenheit diese Richtung vertreten, ebenso plastisch ein- 
drucksvoll wie versöhnend gegenüber den anderen Meinungen, 
deren Auseinandergehen er mit Recht zum Teil den unaus- 
geglichenen Definitionen der Termini und einer Verschiebung 
der Betrachtungsweisen zuschreibt, die mehr auf das Trennende 
als auf das Einigende ausgeht. Das verständnisvolle, ich 
möchte sagen liebevolle Eingehen auf die unbestimmten 
gleitenden Vorstellungen der Primitiven und die verschiedenen 
Seiten seiner Auffassung treten noch mehr in seiner An- 
sprache als Vorsitzender der „anthropologischen“ 
Sektion der British Association for the Advancement 
of Science? hervor. Er sagt etwa — seine Zurückweisung 


! Transactions I, S. 21—32. 
* Transactions of Section H in Report of the British Association. 
York 1906. 
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der obersten Gottheiten Andrew Langs und manches andere 
lasse ich aus —: Persónlichkeit und Mysterium oder — anders 
ausgedrückt — Bedürfnisse und Empfindungen einerseits und 
Fähigkeiten über die äußeren Erscheinungen hinaus ander- 
seits werden der ganzen Umgebung nach Maßgabe des mensch- 
lichen Bewußtseins zugeschrieben. Dieses den Objekten zu- 
geschriebene persönliche Leben, ein Abbild des eigenen mensch- 
lichen Lebens, geht dem Animismus, der Unterscheidung von 
Seele und Körper und den animistischen Geistern und Dämonen 
voraus. Die geheimnisvolle Potentialität (orenda usw.) anderer 
„Persönlichkeiten“ zu überwinden oder zu gewinnen sind 
Zauberei und Religion entstanden, die also beide aus der- 
selben Wurzel entspringen. Doch spricht die Überwucherung 
der Riten über die Spekulation, der Handlung über das Nach- 
denken für eine frühere Entwicklung der Magie. Dieses 
orenda usw. nun ist auch der Zauberstoff, womit Objekte 
eventuell vom Zauberer gefüllt werden müssen, um magische 
Wirkung auszuüben. Die Analogieformen des Zaubers treten 
zum orenda usw.' hinzu. Zauberwort geht in allen möglichen 
Nuancen in Gebet über. Durch Gabe, Erniedrigung, Kasteiung, 
Fasten, Enthaltsamkeit wird ein mächtiges Orenda gewonnen, 
das nicht gezwungen werden kann, ähnlich wie man im ge- 
wöhnlichen Leben die Hilfe eines Häuptlings, Feindes usw. 
gewinnt. — Hier glaube ich allerdings, daß z. B. Fasten, ge- 
schlechtliche Enthaltsamkeit usw. ursprünglich direkte Mittel 
sind, die eigene Zauberkraft zu erhöhen, und nicht eine Art 
Demütigung vor einem Mächtigeren.” 


! Sehr gut illustriert eine von mir aufgenommene Erzählung der 
Coraindianer, wie auch die einfachsten Zeremonien, die äußerlich gar 
keine Schwierigkeiten bieten, selbst in dieser äußerlichen Form nur von 
einer „Potenz“ ausgeführt werden können. Die Cora wollen einen Altar 
errichten, um ihr Fest beginnen zu können. Sie füllen Bäume, es ist 
aber unmöglich, die vier Pfähle dazu in die Erde zu stecken, bis 
der Morgenstern herzukommt und die richtigen zeremoniellen Vor- 
bereitungen trifft. 

2 S. Ursprung der Religion u. K., Globus Bd 87, S. 398f. 
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Während wir über das Orenda der Irokesen die klassische 
Darstellung von Hewitt! haben, der selbst irokesischer Ab- 
stammung ist, ist die eigentliche Kenntnis des melanesischen 
Mana uns erst jetzt durch die genaue, auch auf philologischer 
Grundlage ruhende Interpretation von R. R. Marett, The 
Conception of Mana? auf dem Oxforder Kongreß zuteil ge- 
worden. Zugrunde liegt ihm dafür das hervorragende Werk von 
Codrington, The Melanesians (1891). Mit anderen wichtigen Auf- 
sätzen des Verfassers über grundlegende Probleme der primitiven 
Religionen zusammen ist es jetzt auch in R. R. Marett, The 
Threshold of Religion? abgedruckt worden. Schon auf dem 
Kongreß wurde mir die Bedeutung seiner Darlegungen als 
sicheres Fundament inmitten der wogenden Auffassungen der 
Forscher klar, und ich war froh, daß er selbst in aller Kürze 
das Wort über mana im Archiv ergreifen wollte. Vgl. Bd XII, 
S. 186 —194. Ich könnte mich deshalb hier mit diesem Hin- 
weise begnügen. Es würde aber eine empfindliche Lücke in 
diesem die Hauptsachen widerspiegelnden Berichte entstehen, 
wollte ich nicht auf die recht erheblichen Abweichungen des 
mana von orenda und auf seine Stellung innerhalb der hier 
registrierten Meinungen, insbesondere auf seine Beziehungen zum 
Animismus ganz kurz eingehen. Denn orenda ist nur über- 
natürliche oder Zauberkraft schlechthin als Bezeichnung der in 
den Wesen und Objekten wirkenden Potenzen, ganz gleich- 
gültig, ob diese Träger des Orenda Geister im Sinne des 
Tylorschen Animismus sind oder nicht. Das Orenda selbst ist 
demnach etwas Unpersönliches, ja die Träger selbst sind öfters 
nicht recht faßbar. Neben Menschen, Tieren, greifbaren Natur- 
objekten besitzen der Himmel, die Dunkelheit, die Sturm- 
wolken usw. orenda, kurz alles, mit dessen Wirkungen man 
rechnen zu müssen glaubt. Es liegt in den Tönen, in der 


1 Amer. Anthropologist, 1902, N. S. IV, 33f. Vgl. Archiv VII, S. 232. 
* Transactions I, S. 46—57. 
* London 1909, S. 115 —142. 
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Stimme, im Gesange, es ist, wie mir noch neulich wieder der 
Mohawkindianer Brant Sero mitteilte — melody. 

Hier haben wir für das Mana viel genauere Anschauungen 
bei den Melanesiern. Ich folge nun Marett. Mana und über- 
natürliche Macht (Zauberkraft) ist identisch, und zwar in dem 
strengen Sinne, daß die Seelen der Verstorbenen (tindalo, 
ghost, Geist) meist kein mana besitzen. Nur diejenigen Seelen 
Verstorbener haben mana, in die schon bei Lebzeiten ein Geist 
mit mana oder ein Dämon (spirit) — dieser hat stets mana — 
eingedrungen ist. Im lebenden Menschen heißt die Seele 
tarunga wie bei den Tieren, während Objekte gar keine Seele 
haben, aber nur bei den Menschen wird diese Seele nach dem 
Tode zum Geist (tindalo) In alle Tiere und Objekte kann 
jedoch ein Geist mit mana oder ein Dämon einfahren wie in 
den Menschen, oder das mana wird einfach übertragen, die 
Dinge mit mana gehören dann zu einem Geist mit mana oder 
zu einem Dämon. Auf diese Weise ist das rein immaterielle 
Mana überall verbreitet, gewissermaßen losgelöst vom dämoni- 
schen Ursprung, wird von Menschen in Gestalt von Amuletten 
und Zauberobjekten allenthalben benutzt, und jeder nur irgend- 
wie das Gewöhnliche übersteigende Erfolg oder eine persön- 
liche Geschicklichkeit usw. wird dem Mana zugeschrieben. Da 
die Geister mit mana und die Dämonen stets mana haben, so 
sagt man von ihnen, sie sind mana, während man das von 
den Wesen und Objekten mit mana nicht sagen kann. So 
steht mana in der Mitte zwischen Persönlichem und Unpersön- 
lichem. Vom Animismus hängt also das Mana ab, und Marett 
hat recht, daß aus der Auffassung des Mana schließlich diese 
oder jene Form animistischer Konzeption werden muß. 

Das alles ist sehr lehrreich, denn die Geister und Dämonen 
haben nur deshalb übernatürliche Kraft, weil sie mana be- 
sitzen, während die Animisten gerade übernatürliche Wirkungen 
ohne weiteres durch das Einsetzen von Seele, Geist als letzten 
Grund erklären wollen. Auch die Dämonen (spirits) der 
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Melanesier sind interessant. Sie sind nämlich teils geistähnlich 
von unbestimmten Umrissen „grau wie Staub“, also offen- 
sichtlich animistischer Nachbildung, teils haben sie den ge- 
wöhnlichen Körper eines Menschen. Marett schließt nun’ 
richtig, daß diese zweite Art der mythischen Einbildung dem 
anthropomorphen Theismus ihren Ursprung verdankt und auf 
die Belebung oder Beseelung von Naturobjekten zurückgeht, 
die er früher in seiner Arbeit Preanimistie Religion (1900)! 
besprochen, und wofür er den Ausdruck animatism vorgeschlagen 
hat. Marett ist somit schon frühzeitig dem Präanimismus nach- 
gegangen, und es ist deshalb mit Freuden zu begrüßen, daß er 
die Arbeit in die Aufsatzserie seines Buches The Threshold of 
Religion aufgenommen hat. 

Die unpersönliche Form des Mana scheint nun noch eine 
besondere Tragweite zu haben. Schon Marett weist darauf 
hin, daß manchen Begriffen von Göttern etwas Unpersönliches 
anhaftet und macht dafür eine Auffassung wie die des Mana 
verantwortlich. Auch manche namenlosen Dämonen animisti- 
scher Natur seien merkwürdig unbestimmt. Wenn wir uns das 
gegenwärtig halten, erlangen wir die richtige Perspektive für 
den Vortrag von Edward Clodd, Preanimistie Stages in Religion?, 
der auf dem Oxforder Kongreß gehalten, aber leider sehr ver- 
kürzt veröffentlicht worden ist. Er geht von der Darwinistischen 
Entwicklungslehre aus und will die Religion bis zur Psyche des 
Tieres zurückverfolgen. „Das Tier, das Kind und der un- 
wissende Erwachsene zittern gleichmäßig vor dem Unbekannten 
und Ungewóhnlichen... Auf der angenommenen Stufe hat der 
Mensch die Teilung der Erscheinungen in natürliche und über- 
natürliche oder seine eigene Zusammensetzung aus Materie und 
Geist noch nicht erfaßt... Wir kommen so zu einer Stufe 
der Entwicklung, die früher ist als der Animismus, der Glauben 


! Folklore XI, 1900, S. 162ff. Vgl. meine kurze Anzeige im 
Archiv VII, S. 232. 
* Transactions I, S. 38 — 35. 
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an überall verkörperte Geister. Die Grundidee in diesem 
Präanimismus ist die einer allenthalben vorhandenen Macht 
(of power everywhere), einer unbestimmt aufgefaßten aber 
immanenten Macht, die noch persönlicher oder übernatürlicher 
Attribute entkleidet ist.“ Er führt nun ein Beispiel für einen 
rudimentären Kult solcher unbestimmt als „Mächte“ aufgefaßter 
Wesen ohne persönliche Qualitäten in heiligen Hainen in Indien 
an und zählt als weitere Belege kurz die Auffassung von 
orenda, mana, manitu und anderer „Mächte“ auf. — In der 
Tat wird man in den Anfang das unbestimmt Persönliche 
setzen, kaum aber das Unpersónliche. Auch das Unpersónliche 
in dem Orenda, Mana usw. ist doch nur eine späte Abstraktion 
von den Objekten, in denen es wirkt. Es ist, wie Swanton bei 
den Tlingit feststellt‘, eine kollektive Zusammenfassung aller 
in den lebenden Wesen, Objekten und Dämonen wirkenden 
übernatürlichen Kräfte, aus denen dann „der große Geist“ der 
Indianer und ähnliches, also schließlich doch wieder eine Per- 
sönlichkeit wird. Tiere wie Menschen fürchten sich infolge 
bestimmter Sinneseindrücke. Was gehört, was gefühlt wird, 
z. B. Donner, Blitz, Wind, kann selbst als unbestimmtes Wesen 
erscheinen, aber immer als ein Wesen, das in gewisser Weise 
dem Menschen adäquat ist, das vor allem etwas kann und will 
(orenda usw.) So können Dämonen aus bloßen Eindrücken 
entstehen, aus Machtäußerungen, ohne daß ein bestimmtes 
Naturobjekt zugrunde liegt (vgl. Useners Sondergótter) Zu 
solchen Projizierungen des eigenen Wesens ist aber nur der 
Mensch, nicht das Tier fähig. Clodd unterscheidet also nicht 
mit den Präanimisten Belebtheit der Natur und Tylorschen 
Animismus, sondern läßt dem Animismus die unpersönliche 
„Macht“ vorangehen, was, wie gesagt, nicht gut möglich ist. 

Es ist für die Überzeugungskraft des in den letzten Jahren 
beigebrachten Materials bezeichnend, daß die amerikanischen 


1 S. die Besprechung des betreffenden Werkes im amerikanischen 
Bericht (Archiv XIV) unter Indianer der Nordwestküste. 
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Forscher jetzt eine sehr einheitliche Meinung über diese das 
All durchdringende Macht haben, die sich in den Einzelwesen 
manifestiert und an Stelle natürlicher Tätigkeiten zauberische 
Qualitäten setzt, wie es in meiner Arbeit „Ursprung der Religion 
und Kunst“ als Grundlage aller Untersuchungen über mensch- 
liches Tun in primitiven Gemeinschaften angenommen ist. Ich 
kann es mir nicht versagen, ein solches amerikanisches Urteil, 
das des Direktors der ethnologischen Abteilung des Museum 
of Natural History in New York Clark Wissler in seiner 
Arbeit The Blackfoot Indians! wörtlich anzuführen: „Gegen- 
wärtig wird allgemein zugegeben, daß die amerikanischen 
Indianer nicht die Auffassung von einem einzigen persönlichen 
Gott hatten, sondern die Erscheinung der Natur abstrahierten 
und sie durch Bezeichnungen entsprechend unserem Worte 
Macht (analogous to our word power) ausdrückten. Der Black- 
foot scheint diese Macht als die ganze Welt menschlicher 
Erfahrung durchdringend anzusehen und als die Ursache von 
allem, was es gibt. Jeder Gegenstand in der Welt, besonders 
jedes lebende Objekt, wird im Besitze der Mittel angesehen, 
diese Macht in irgendeiner Weise zu offenbaren. Wenn er 
um sich schaut, so sieht er Tiere und Menschen im Besitze 
von Arten von Macht, die sehr nützlich für ihn sein würde, 
und beginnt deshalb Opfer darzubringen und zu beten, um 
etwas von dieser Macht zu erhalten. Zum Beispiel hat er 
beobachtet, daß die Eule große Macht über die Dunkelheit 
hat, und er opfert und betet nun direkt zu dem Gott der 
Eule, daß etwas von dieser Macht auf ihn übertragen werden 
möchte. Wenn eine Eule ihm im Traume erscheinen und ihn 
einige Gesänge und Riten lehren würde, so würde er das als 
eine wirkliche Offenbarung von Macht gelten lassen. Es wird 
manchmal gesagt, daß die Indianer der Prärien die Sonne an- 
beten, aber das ist, genau genommen, nicht richtig, denn 


| In Ethnology of Canada and New Foundland. Annual archaeo- 
logical Report 1905 Toronto 1906 (bei L. K. Cameron). 
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wenigstens der Blackfoot sieht die Sonne einfach als eine 
Offenbarung der Macht des Universums an. Eine andere 
Eigentümlichkeit dieses Glaubens ist, daß dem Individuum 
nichts für seine Intelligenz und Geschicklichkeit gegeben wird, 
weil alles, was er tun kann, das Ergebnis direkter Übertragung 
von Macht auf seine Person ist. Zum Beispiel erzählte man 
mir, daß der weiße Mann, der den Phonographen erfand, nichts 
mehr sei, als ein glückliches Individuum, das die Macht des 
Universums um die Geschicklichkeit bat, und daß diese Macht 
Mitleid mit ihm hatte und ihn im Traume anwies, er möge 
gewisse Stücke von Holz und Metall nehmen und sie in ge- 
wisser Weise zusammenlegen ....“ 

Eine geistvolle Darstellung der Begriffe mana usw. — 
Animismus gibt Jane Ellen Harrison in ihrer Arbeit The 
Influence of Darvinism on the Study of Religions.! 
Mana usw. ist ihr die Welt des Wollens und Tuns, des 
Rituals; die Geister sind die Welt der Sinnestäuschungen 
und des Denkens; was sich von beiden „Welten“ zuerst ent- 
wickelt habe, sei müßig zu fragen. Wichtiger sei, warum 
sich diese beiden „Welten“ vereinigen. Es geschehe, weil 
mana, das Element des riesenhaften menschlichen Willens, 
nicht mit realen Dingen befriedigt werden konnte und nach 
der falschen übersinnlichen Welt verlangte. Zauberei und 
Ritual wurde so das aktive Element der übersinnlichen Welt 
Es füllte sie aus wie eine leere Schale und machte sie dadurch 
zur Religion. Sehr hübsch wird namentlich der unbegrenzte 
Wille und das damit eng verbundene Gefühl der Macht beim 
primitiven Menschen geschildert, der wie das Kind überhaupt 
keine Schranken kenne, wenn er ein Tier darstelle, es auch 
wirklich sei, wenn er etwas nachahme, vielmehr die Wirklich- 
keit identifiziere usw. — Allein die Verfasserin berücksichtigt 
einen wesentlichen Punkt nicht. Wenn nämlich der Mensch 

1 Reprinted from Darvin Memorial Volume. Darvin Centenary 
1909. 18 S. 
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sein Machtgefühl in die Welt projiziert, so tut er es doch auch 
mit seiner Persönlichkeit, und wenn er orenda (Macht) besitzt, 
so besitzen es doch auch diese projizierten Persönlichkeiten. 
Kann man nun nicht mehr sagen, animistische Geister haben 
Macht (orenda), weil sie Geister sind, sind also orenda und 
Animismus zwei verschiedene Welten, so versteht man um so 
weniger, weshalb die sogenannte übersinnliche gedankliche 
Welt nur Raum haben soll für Konstruktionen der mensch- 
lichen Seele, die nach dem Tode eine selbständige Existenz 
führen, bzw. für analoge Bildungen. Durch die scheinbar 
säuberliche Scheidung von orenda und Geisterwelt wird also 
die Frage des Präanimismus nicht aus der Welt geschafft, sondern 
gefördert. 

In allen diesen Abhandlungen hat man sich begnügt, die 
Existenz der Zauberkraft, das Orenda usw., einfach festzustellen, 
höchstens, wie in der eben erwähnten Abhandlung, unter 
summarischem Hinweis auf die psychische Anlage des unbe- 
grenzten Wollens und Könnens im primitiven Menschen. Diese 
psychische Seite will A. Vierkandt in seiner Arbeit Die An- 
fänge der Zauberei und Religion! verständlicher machen, 
indem er eine allmähliche Entstehung und Kontinuität der 
Erscheinungen verfolgen zu können glaubt. Was er will, ist 
klar an der Hand von Beispielen dargestellt. Als die Grund- 
bedingung für das Bestehen der Zauberei führt er den Mangel an 
klaren Kausalvorstellungen beim primitiven Menschen an und 
sucht einen solchen Zustand aus Erscheinungen des täglichen 
Lebens, besonders aus der Erscheinung des Windes, anschaulich 
zu machen. „Den Wind erklärte sich ein Kind durch das Hin- 
und Herschwanken zweier großer Ulmen vor seiner Wohnung. 
Ein Mädchen glaubte, den Wind zum Stillstand zu bringen, 
indem es seine Mutter, deren Haare von ihm zerzaust waren, 
aufforderte, sie wieder in Ordnung zu bringen, und vermeinte, 
ebenso den Regen aufhören zu machen, indem es seine von 


! Globus Bd 92 S. 21—25. 40— 45. 61— 65. 
Archiv f. Religionswissenschaft XIII 98 
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ihm benetzten Hände von der Mutter sich abtrocknen ließ. 
Zu dem Glauben, den Mut eines Menschen essen zu können, 
erscheint es als eine Art sprachlichen Seitenstückes, wenn ein 
italienisches Mädchen, welches bittere Arznei genommen hatte, 
sich als bimba cattiva bezeichnete.“ 

Der Verfasser weist überhaupt auf die maßlose Über- 
schätzung der Wirkungen bei der Ungenauigkeit von Kausal- 
vorstellungen hin. Die Vorstellung eines unversöhnlichen 
Gegensatzes zwischen natürlicher und magischer Wirkungsweise 
sei überhaupt ein sehr junges geschichtliches Gebilde Noch 
für Keppler und Baco sei sie nicht vorhanden gewesen. Affekt- 
handlungen führten zum Analogiezauber. Sehr eingehend wird 
die Entwicklung vom Nahzauber zum Fernzauber und die 
Anschaulichkeit in allen Zaubervorstellungen der Primitiven 
verfolgt, die auf der Basis des praktischen Lebens beruht. 
Magische Krankenheilungen erfolgen z. B. zum großen Teil auf 
dem Wege sinnfälliger Eingriffe, Extrahierungen usw. „Alle 
geistigen Vorgänge werden auf dieser Stufe als körperliche, 
alle Eigenschaften als Stoffe, die sich wie eine Art Fluidum 
von ihrem Träger loslösen können, und alle Wirkungen als 
mechanisch vermittelt dargestellt.“ BReichhaltig sind die Bei- 
spiele für assoziative Zauberideen, die sich an Teile des Körpers 
und andere „zauberische Substanzen“ knüpfen. Besonders 
interessieren dürfte die spätere Einordnung des Seelenglaubens 
in die magischen Vorstellungen. Auch Vierkandt betont nach- 
drücklich, in welchem Mißverhältnis die rationalistischen Er- 
klärungen der Seele aus den Erscheinungen des Schlafes, 
Traumes und Todes zur primitivsten Stufe der Menschheit 
stehen. Die betreffenden Ethnologen „verwechseln den Philo- 
logen oder Gelehrten, der sich diese Erscheinungen beim Mangel 
besserer Kenntnisse wohl so erklären würde, mit dem primitiven 
Menschen.“ Die Vorstellung der Raumüberwindung durch die 
Seele konnte nicht aus dem Nichts entstehen, das wäre eine 
unmögliche Leistung der Phantasie. 
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Doch ich muß auf die Arbeit selbst verweisen, von der 
man vielleicht durch diese gedrängten Angaben ohne Beispiele 
nicht eine richtige Vorstellung gewinnen wird, da es sich um 
subtile Unterscheidungen handelt. Falsche Kausalverknüpfung 
festzustellen ist jedenfalls ein fruchtbarer Weg zum Verständnis 
der Zauberei, obwohl sich Urzeit und Gegenwart sehr schwer 
vergleichen lassen. Wir kommen dabei bald wieder auf den 
allmächtigen Willen als letzte Ursache hinaus, wo ein Ver- 
ständnis im einzelnen, fürchte ich, kaum noch zu erzielen ist. 
So steht der Übergang von Affekthandlung (Zücken des Speeres 
gegen einen entfernten Feind) zu Analogiezauber wiederum nur 
im Zeichen dieses Willens. Auch der Gedanke einer Ent- 
wicklung vom Nahzauber zum Fernzauber ist insofern frucht- 
bar, als sich die falsche Kausalverknüpfung an tatsächliche 
Vorgänge anzuknüpfen pflegt und die Beachtung des Nahe- 
liegenden Postulat des Denkens ist. Ein Beispiel wird die 
Arbeit von Hofschläger (s. unter Sitten und Zeremonien) liefern. 

Im letzten Augenblick kommt das Buch von A.E. Crawley, 
The Idea of the Soul! in meine Hände, das wie die Arbeit 
von Vierkandt eine psychologische Erklärung, aber nicht der 
Zauberei, sondern des Seelenbegriffs versucht. Hier ist der Ur- 
sprumg der „Seele“, ohne den nach dem Verfasser nichts in 
der Religionswissenschaft anzufangen ist, das bloße Erinnerungs- 
bild. 'Tylors Ableitung der Seele von Traum und Tod ist ihm 
für den Urmenschen zu schwierig. Ebenso sei die Zauberkraft 
(orenda, mana usw.) abnorm und spät. „Power“ sei etwas 
Abstraktes, und deshalb könne man nicht dadurch zu etwas 
Konkretem, der Seele, gelangen. Erregungen ohne sinnliche 
Wahrnehmungen gebe es nicht, und erstere könnten nicht 
letztere erzeugen. — Nun gibt es aber ohne Erregung, die 
freilich durch die Sinne vermittelt wird, gar keine sinn- 
liche Wahrnehmung. Die Außenwelt klopft dann an, ohne 
Einlaß zu finden! Deshalb ist die Wahrnehmung mit der 

' London 1909. VIII und 307 8. 8°. 
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interessierenden Lebensäußerung, der „Macht“ verknüpft, und 
davon muß die Religion ihren Anfang nehmen auf der mensch- 
lichen Stufe. Wenn bei den Cora sowohl die Wolken in jeder 
Form wie auch die herabfallenden Tropfen Regengötter sind, 
so sieht man nicht recht, wozu man das Erinnerungsbild eines 
Regentropfens für die Gestalt der Gottheit braucht. Oder 
wenn man den Wind fühlt und hört, so muß ein Wesen 
ähnlich wie das Ich oder sonstwie Bekanntes die Ursache sein, 
die man sich so seelenhaft vorstellen möge wie man will, aber 
man braucht dazu kein Erinnerungsbild einer Sache, die man 
nicht gesehen hat. Von einem abstrakten Begriffe von „Macht“ 
kann bei alledem keine Rede sein. Ich glaube, daß der Verfasser 
sich durch allzu große Finessen hat irre führen lassen. 
Indessen bleibt sein Buch durch die Darstellungen der Seelen- 
theorien der verschiedenen Völker nützlich. 

Über Jevons Vortrag „Magic“ auf dem Oxforder Kongreß 
ist schon oben berichtet worden (s. unter Gesamtdarstellungen). 

Auch das umfangreiche, gegenüber der ersten Auflage 
beträchtlich erweiterte Werk von Alfred Lehmann, Aber- 
glaube und Zauberei von den ältesten Zeiten an bis 
in die Gegenwart! erwähne ich hier kurz, obwohl mehr 
als zwei Drittel des Buches sich mit dem modernen Spiritismus 
und Okkultismus beschäftigen (S. 247—379), und gewisser- 
maßen das Endziel ist, die „magischen Geisteszustände“ zu 
untersuchen (S. 380—641), die die abergläubischen Vor- 
stellungen veranlaßt haben und aufrecht erhalten. Auch dieser 
Abschnitt ist fast ausschließlich auf moderne Verhältnisse be- 
zogen. Doch ist der vorausgehende geschichtliche Überblick 
für eine erste Orientierung über die Magie der alten Kultur- 
völker und die Geheimwissenschaften nützlich. Auch über die 
Naturvölker wird in der Einleitung auf 17 Seiten einiges zu- 


! Deutsche Übersetzung (aus dem Dänischen) von Petersen I, 
Stuttgart 1908 XII und 665 S. 
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sammengestellt. Quellenangaben fehlen, doch sind die gebrauch- 
ten Werke hinten aufgezählt. 

Besonderes Interesse dürfte das Werk von Jules Com- 
barieu, La musique et la magie), als Gegenstück zu Büchers 
wohlbekanntem „Arbeit und Rhythmus“ erwecken; denn der 
Verf. will nichts Geringeres beweisen als den zauberhaften 
Ursprung der Musik und damit der Poesie, die sich aus ihr 
entwickelt habe. Nun ist ein solcher Ursprung aus dem 
Zauber keine neue Idee, wie er glaubt?), und der Gedanke an 
Zauberakte in der ersten Entwicklung der Kunst hat in den 
letzten Jahren überhaupt erstaunlich zugenommen. Trotzdem 
kann es sich nur darum handeln, diese Überzeugung zu ver- 
stärken, nicht einen strikten Beweis zu führen, und das wird 
das Buch zweifellos erreichen. Die Grundlage des Werkes ist 
die Annahme eines „tiefen dunkeln musikalischen Sinnes“ 
und des höheren Alters der mit der Stimme ausgeführten als 
der manuellen Riten. Letzteres ist einigermaßen paradox 
und entspricht auch nicht den Tatsachen, da die Stimme bei 
sehr vielen Zeremonien, falls nicht die Berichte mangel- 
haft sind, nur nebenbei oder gar nicht benutzt wird. 
Die Methode des Verf. geht im wesentlichen dahin, aus 
religiösen Zaubergesängen und aus bloßen Berichten darüber 
allgemeine Schlüsse auf die profanen Gesänge zu ziehen, ohne 
diese selbst auf ihren Zauberinhalt zu untersuchen. Das 
Grenzgebiet zwischen beiden wird nur selten berührt. Daher 
überwiegt die theoretische Erörterung an der Hand einzelner 
Beispiele, die freilich zusammen ein ganz annehmbares Material 
abgeben. Ein greifbares Bild der Entwicklung wird aber 
nicht geboten. Er berücksichtigt ferner sehr eingehend die 
rein musikalische Seite, die, soweit ich es beurteilen kann, in 


! Étude sur les origines populaires de l'art musical, som influence 
et sa fonction dans les sociétés Paris 1909. VIII und 375 S. 8°. 

? Siehe meine Arbeit Ursprung der Religion und Kunst, Globus 
87 (1905) S. 396f. | 
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der Tat sehr wichtige Fingerzeige gibt. Sein Material besteht 
besonders aus den Zeugnissen des klassischen Altertums und der 
Kulturvölker überhaupt sowie aus sehr wenigen amerikanischen 
und sonstigen ethnologischen Beispielen. So gehen ihm eine 
Reihe Beweismittel ab, z. B. die Tatsache, daß manche Stämme, 
wie die von mir besuchten Cora-Indianer, Unmengen religiöser 
Zaubergesänge haben, aber keinen einzigen profanen — oder 
die kümmerliche Entwicklung der verschiedenen Klassen der 
jetzt profanen Gesänge, z. B. auch der Arbeitsgesänge gegenüber 
dem Überwuchern der religiösen. Das Verfolgen der musi- 
kalischen Motive und des Aufbaues bis in die Werke der 
großen modernen Meister und überhaupt die Beziehung auf 
unsere Zeit dürfte besonderes Interesse erregen, ist allerdings 
für den Ursprung nicht beweisend. 

Ich gehe nur auf ein paar für Ethnologen wichtige 
Punkte ein. Gesänge zum Erzielen von Regen und guter 
Witterung und zur Heilung von Krankheiten, wie sie der 
Verf. anführt, gibt es in der Völkerkunde eine Menge. Hier 
wäre nötig gewesen zu zeigen, ob und welche profanen Ge- 
sänge daraus entstehen, z. B. die die Natur zum Gegenstande 
haben. Seltener sind die angeführten Traditionen über Zauber- 
gesänge bei der Liebe und als Mittel, anderen zu schaden. 
Immerhin sieht man auch hier nicht recht, wie z. B. harmlose 
Liebeslieder daraus entstehen sollen. Für die Entstehung von 
Trauergesängen geht der Verf. von den Klageliedern über den 
Tod der Frühlingsgottheit aus und meint, daß ebenso beim 
menschlichen Tode das Aufwachen zu diesem Leben oder 
(später) anderswo bzw. das Vertreiben der bösen Krankheits- 
geister der ursprüngliche Zweck gewesen sei. Dann seien solche 
Gesänge auf alle möglichen Unglücksfälle übertragen worden. 
Es folgt der Päan, bei dem Götter für die Heilung von Krank- 
heiten gepriesen werden, der im Kriege gesungen wird, usw. und 
der Gesang beim religiösen Mahle. Wiegenlieder sollten eine 
zauberische Wirkung auf den Schlaf ausüben, wie man auch 
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die Feinde durch Gesang einschläferte. Arbeitsgesänge (Bei- 
spiele fehlen) waren dazu da, den Geist der betreffenden 
Arbeit zu gewinnen oder auf Werkzeuge und Material direkte 
Zauberwirkung auszuüben. Das Tempo der Arbeit ergebe nur 
Takt und Versmaß, nicht Vers und Strophe, d. h. den Rhythmus. 
Überhaupt legt Combarieu grofes Gewicht auf die ganze Art 
der musikalischen Behandlung, z. B. Wiederholungen und 
Refrain, was sich nur aus dem Zauber erklüren lasse. Auf 
die musikalische Seite, z. B. die heiligen Zahlen der Ton- 
leitern, kann ich mich nicht einlassen. Die deutschen Arbeiten 
von Stumpf und v. Hornbostel sind nicht berücksichtigt. 


IV Sitten, Anschauungen und Zeremonien 


Zwei Arbeiten von R. Hofschlaeger, Über den 
Ursprung der Heilmethoden! und Die Entstehung der 
primitiven Heilmethoden und ihre organische Weiter- 
entwicklung”? sind Musterbeispiele dafür, in welcher Weise 
sich an praktische, zweckmäßige Tätigkeiten der sogenannte 
Zauberglauben anschließt. Auch der Verfasser, ein Arzt, kommt 
zu dem Schluß, daß der Präanimismus zur Erklärung des 
von ihm Gefundenen notwendig sei. H. findet in der 
Krankenheilung der Primitiven im wesentlichen nur das als 
willkürliche und ausgebildete Handlung wieder, was schon bei 
der tierischen Vorstufe des Menschen allenthalben triebartig 
geschieht: Kratzen, Reiben, Lecken, Entfernen und Aufessen 
von Parasiten, Wälzen des ganzen Körpers an der Erde, Liegen 
im Wasser oder Schlamm, gegenseitiges Ausziehen von Dornen 
und anderen Fremdkörpern (bei Affen). Es ist erstaunlich, 
wie sich diese Handlungen in der Tat auch in der menschlichen 
Therapie in den verschiedensten Formen nachweisen lassen. 
Das ist nun insofern für uns wichtig, als die abergläubi- 

1 Festschrift zum 50jährigen Bestehen des Naturwissenschaftlichen 


Vereins zu Krefeld 1908 S. 135 — 218. 
2 Archiv für Geschichte der Medizin III. S. 81 — 103. 
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schen Ideen, die der Mensch an solche Handlungen knüpft, 
nicht hineingetüftelt, sondern unmittelbar von der Praxis ent- 
lehnt erscheinen. Alle die erwähnten Methoden des Tieres 
richten sich im wesentlichen auf die Entfernung von Fremd- 
körpern im weitesten Sinne, nämlich einerseits von Dornen usw., 
anderseits von Schmarotzern, die in der Tat, auch abgesehen 
von Bakterien, einen viel größeren Umfang bei den un- 
geschützten Naturvölkern einnehmen, als man sich vor- 
zustellen pflegt. Der Mensch braucht nun nur annehmen, 
daß derartige Handlungen auch innere Schmerzen heilen 
und daß auch diese durch Fremdkörper hervorgerufen sind, 
so befinden wir uns mitten in den Tatsachen des Zauber- 
glaubens. „Leute, die sonderbar oder geistig verwirrt sind, 
haben nach einer Bezeichnung des deutschen Volksmundes 
Raupen, Motten, Grillen, Würmer im Kopf.“ Verfasser verweist 
dabei auch auf die Anschauungen bei der Anwendung der 
Trepanation. Er bezeichnet wohl mit Recht auch die folgende 
erweiterte Reihe der Heilhandlungen: Belecken und Saugen, 
Pusten und Fächeln, Baden im Wasser, Sand und Schlamm, 
Abwaschen, Abreiben und Einreiben, die sich zu höheren Formen 
bewußter medizinischer Kunstübung entwickelt haben, als 
ursprünglich reflektorisch. Selbstverständlich hat er für alle 
diese Arten eine Anzahl Beispiele rein praktischer (nicht über- 
natürlicher Anwendung) erbracht, z. B. auch für Pusten, das 
als magische Handlung so bekannt ist, und weist dann ebenso 
die zauberische Verwendung in einzelnen Fällen nach. Er 
sagt z. B. sehr bezeichnend: „Die mystische Heilhandlung des 
Abwischens und Abwaschens der Krankheit, die auf vorgerück- 
terer Kulturstufe den Charakter einer Sühnezeremonie oder 
einer schützenden Weihehandlung annimmt, wäre völlig unver- 
ständlich in ihrem Ursprunge ohne die Annahme, daß auch sie 
gegen bestimmte Erscheinungen am Körper (Parasiten, Schweiß) 
gerichtet war.“ Der Verfasser geht in der zweiten Abhandlung 
u. a. auch auf die Heilgesänge der Schamanen ein, deren pro- 


Religionen der Naturvölker 1906—1909 441 


fane Entstehung aus dem Arbeitsrhythmus bei der physisch 
angreifenden Heilung er befürwortet. Beispiele hat er dafür 
freilich nicht erbringen können. Dem Referenten erscheint 
eine solche Entstehung der Heilgesänge jedenfalls sehr un- 
wahrscheinlich. 

Diese Methode ist als eines der Mittel zur Erlangung 
positiver Ergebnisse in der schwierigen Frage der Entstehung 
von Zauberhandlungen sehr zu empfehlen, wenn man auch 
nicht in jedem einzelnen Falle mit den Schlüssen des Verfassers 
einverstanden zu sein braucht. So führt er das magische Hin- 
durchkriechen durch enge Öffnungen ausschließlich auf ursprüng- 
lich tierische Reibungsbewegungen zur Abstellung von Juck- 
reizen zurück. Die Methode befindet sich in Übereinstimmung 
mit dem von mir aufgestellten Satze, daß alle menschlichen 
Tätigkeiten, sowohl bloße körperliche Funktionen wie Instinkt- 
handlungen mit dem Beginn der Reflexion, also von der 
Schwelle der Menschwerdung an, leicht in die Lage kommen, 
durch unrichtige Kausalverknüpfung mit sogenannten Zauber- 
ideen erfüllt zu werden. 

Wie die vorstehende Arbeit die Erklärung der Zauber- 
vorstellungen entsprechend ihrem Titel nur als Nebenprodukt 
aufweist, so beschäftigt sich auch Richard Laschs Buch Der 
Eid, seine Entstehung und Beziehung zu Glaube und 
Brauch der Naturvölker!, in erster Linie mit der syste- 
matischen Darstellung der Tatsachen, nimmt aber dabei, durch- 
drungen von der Richtigkeit der Idee des Präanimismus und 
der Bedeutung des Zaubers, mit Recht jede Gelegenheit wahr, 
zur Erklärung darauf hinzuweisen. Freilich ist bei der Dürftig- 
keit der Nachrichten eine klare Einsicht in die Entstehung 
meist nicht möglich, wie auch der Verfasser sein Buch als 
bloße Materialsammlung angesehen wissen will. 


ı Studien und Forschungen zur Menschen- und Völkerkunde unter 
Leitung von Georg Buschan V. Stuttgart 1908. 147 S. 
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Im allgemeinen ist dem Verfasser nur der gerichtliche 
Eid aus dem Gottesurteil hervorgegangen, aus einem einfachen 
Grunde, nämlich weil das Strafrecht erst in der Zeit des Götter- 
und Dämonenglaubens entstanden sei. Im promissorischen Eid 
dagegen müsse man selbst bei anscheinend typischem Ordal der 
Herkunft aus dem Zauberglauben wenigstens teilweise Raum 
geben. In erster Linie kämen hier die Symbolhandlungen bei 
Eiden als ursprünglich zauberisch in Betracht, ferner der 
Sprachzauber, die Anwendung bestimmter Substanzen wie Blut 
und Erde, das sogenannte Essen und Trinken des Eides, wo 
bei Nichteinhaltung böse Folgen zu erwarten sind. Die Dar- 
stellung beschreibt die Eide nach den hervortretenden Momenten 
der gesprochenen Form und der Handlung, nachdem 9 al- 
gemeine Kapitel über die Arten des Eidesgelöbnisses oder 
promissorischen Eides, z. B. Friedensgelóbnis, Bundes- und 
 Freundschaftseide, Gehorsams- und Verfassungseide, und über 
die Hauptformen des assertorischen Eides, über den Zauber 
des Eides, über Ordaleide, wo die Folgen des Eides von 
selbst zutage treten, und symbolische Eide u. dergl mehr 
orientiert haben. Die Kapitelüberschriften nebst denen der 
Unterabteilungen können sehr wohl statt eines Index dienen. 
Erwünscht wäre jedoch ein Index nach Völkern und Stämmen 
gewesen. Ich füge einzelne Überschriften bei: 10. Himmel und 
Erde im Eide. 11. Feuer, Wasser, Steine, Salz im Eide. 
12. Das Pflanzen- und Tierreich und der Eid. 13. Ahnenkult 
und Gótterverehrung in ihren Beziehungen zum Eide. 15. Imi- 
tatorische Eideshandlungen. 16. Verschwinden der ordalen 
Bedeutung des Eides. ` Abstrakte Eide. 22. Hand und Eid. 
23. Zahlen und Eid. Nicht einverstanden bin ich besonders 
mit dem Satze, daß „wirklich große charakteristische Götter- 
typen wenigstens bei den Naturvölkern sich fast ohne Aus- 
nahme mit dem Ahnen- und Heroenkult in Zusammenhang 
bringen lassen.“ Ahnenkult darf man weder ausschließen, noch 
anders als von Fall zu Fall annehmen, wie das auch Wundt tut. 
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Auch I. G. Frazers Lectures on the Early History of 
the Kingship! lassen uns ahnen, wie gewaltig die Wirkung 
zauberischer und religiöser Ideen auf die Gestaltung früherer 
sozialer Gebilde ist. Frazer sagt darüber sehr richtig: „Alle 
rein rationalistischen Spekulationen . . über den Ursprung der 
Gesellschaft sind durch einen fundamentalen Mangel verderbt: 
sie rechnen nicht mit dem Einfluß des Aberglaubens, der das 
Leben des Wilden durchdringt und in unberechenbarer Weise 
dazu beigetragen hat, den sozialen Organismus aufzubauen. .. 
Wir fangen erst an dieses zu begreifen, denn wir beginnen 
erst, den Geist des Wilden zu verstehen. .. . Wenn die Zeit 
jemals kommen sollte, wo sich das als wahr erweisen sollte, 
was wir nur ahnen und die Wahrheit von allen anerkannt 
werden sollte, so mag das eine Rekonstruktion der Gesellschaft 
hervorrufen, von der wir uns kaum etwas träumen lassen.“ 

Besser als der Titel des Buches gibt seinen Inhalt die Be- 
zeichnung wieder, die die Vorlesungen erhielten, aus denen es 
erwachsen ist: The Sacred Character and Magical Functions 
of Kings in Early Society, denn der Verfasser hält sich von 
den profanen Obliegenheiten der Häuptlinge und Könige voll- 
ständig fern, wenn er sich auch mit Fragen der Nachfolge 
und ähnlichen noch nicht als religiös aufgedeckten Dingen be- 
sonders im Hinblick auf das Latinische Königtum beschäftigt. 
Und auch mit dem engeren Thema stehen das erste Drittel des 
Buches und andere Teile nur lose in Zusammenhang, da es 
gilt, erst die Grundlage für die Behandlung eines solchen 
Themas zu schaffen. So erhalten wir zunächst die Unter- 
scheidungen der Arten der Zauberei, wovon ich als neu die 
Einteilung in positive oder eigentliche Zauberei und negative 
oder Tabu anführe. Das Tabu gründe sich nämlich auf die- 
selben Prinzipien der Ähnlichkeit wie die Zauberei. Um ein 
Beispiel anzuführen: Wenn einige der Zentral-Eskimo auf dem 


1 London 1905. 309 S. 80. 
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Eise jagen, so ist es verboten, zu Hause das Bettzeug aufzu- 
heben, weil man meint, das würde Brechen und Wegtreiben 
des Eises verursachen, so daß die Männer umkommen würden. 
Daß diese Art des Tabu aber nur einen Teil der ganzen Tabu- 
einrichtungen umfaßt, ist jetzt von R. R. Marett in dem Auf- 
satze Is Taboo a Negative Magic?! dargelegt worden, in 
dem dieser besonders auf das Tabu der Frau, des Fremden und 
des göttlichen Königs Bezug nimmt. Nach dieser allgemeinen 
Betrachtung der Magie geht Frazer — immer an der Hand 
eines bewundernswerten Materials — auf die magischen Hand- 
lungen zum Besten der Gemeinschaft (Regenmachen u. dergl. 
mehr), auf die Umwandlung von Zauberern in „Könige“ und 
Götter ein. Es folgt die Heirat von menschlichen Vertretern 
der Vegetationsgottheiten untereinander und von Mädchen mit 
Flußgöttern — wo sich interessante Perspektiven aus dem 
Inhalt von Erzählungen (Perseus und Andromeda) auf wirk- 
liche Begebenheiten eröffnen — und die Heirat von Königen 
mit Gottheiten. Dem Inhalt dieses Buches werden wir in der 
dritten Auflage des Golden Bough wieder begegnen, wie auch 
manches davon schon in der zweiten Auflage vorliegt. 

Ein wahres Schmerzenskind der Ethnologie ist der 
Totemismus, weil man überall, wo Stämme Tiernamen tragen 
oder entsprechende Tabus vorliegen, auf ursprünglichen Tote- 
mismus (Abstammung vom Totem) zu schließen geneigt ist 
und anderseits sich gar keine Mühe gibt, die Zauberbedeutung 
der Tiere und der anderen Totemobjekte im Haushalt der 
Natur und so für den Menschen festzustellen. Deshalb ist es 
von Interesse, eine Darstellung und Kritik der verschiedenen 
Theorien in einem Buche zu finden, das sich seinerseits mit 
einem allgemeinen Hinweis auf die mögliche Erklärung be- 
gnügt: Edgar Reuterskiöld, Till frägan om uppkomsten af 


1 Anthrop. Essays Presented to E. B. Tylor, Oxford 1907 S. 219—234. 
Auch aufgenommen in sein Buch The Threshold of Religion S. 85—114. 
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sakramentala måltider med särskild hänsyn till totemismen.! 
Mit Recht schließt der Verf. vor allem die Spottnamentheorie 
aus, da eine vollständige Identität zwischen Träger und Namen 
die Grundlage im Totemismus ist, ebenso die Idee, daß die Namen 
vom Hauptnahrungstier genommen sind, was den Tabuvorschriften 
vollkommen widersprechen würde, und ebenso die Exogamie als 
notwendiger Bestandteil des Totemismus. Menschengruppe und 
Tiergruppe, zwischen denen keine Scheidegrenze existiert, werden 
nach dem Verf. assoziiert, weil das Tier als Herr dessen erscheint, 
was die Menschengruppe braucht. Es ist die Macht, die das Tier als 
Gruppe ausübt, seine Lebenskraft (wie der Verf. im Gegensatz 
zum Animismus betont), die den Menschen in ihm aufgehen 
macht. Allerdings denkt der Verf.nicht an Zaubereigenschaften 
der Tiere, wie ich sie als Grundlage des Totemismus ansehe, 
sondern, wie es scheint, zunächst an das Reelle, das das Tier 
dem von der Natur sich abhängig fühlenden Menschen liefert, 
und also auch an die Speise. In weiterem Sinne sei das Tier 
dann eine Art Kulturträger. Die rationalistische Erklärungs- 
weise wiegt also hier noch zu sehr vor, obwohl der Verf. das 
religiöse Moment dann frühzeitig in seine Rechte treten läßt. 

Eingebettet ist die ganze Untersuchung, die natürlich auch 
die Tatsachen des Totemismus in den einzelnen Erdteilen 
darstellt, in die Frage nach dem Essen des Gottes. Deshalb 
bildet den Ausgangspunkt Robertson Smiths unglückliche Be- 
hauptung, daß manche semitischen Stämme in den Vereinigungs- 
mahlen mit der Gottheit ihr Totem wie einen Gott aßen. Das 
wird nun vom Verf. durch die Untersuchung des Totemismus 
widerlegt, in dem es sich — abgesehen von dem Smith’s 
Behauptung widersprechenden Eßtabu — auch um keinen 

1 (Zur Frage über die Entstehung der Sakramentalmahlzeiten mit 
besonderer Berücksichtigung des Totemismus.) Upsala 1908. IV und 
168 S. 8°. Das obige Referat beruht auf einem mir vom Verf. freund- 
lichst zur Verfügung gestellten Autorreferat und auf Auszügen in 


deutscher Sprache, die mir mein Kollege Dr. Ebert gütigst anfertigte, 
da ich der schwedischen Sprache nicht mächtig bin. 
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individuellen Gott, sondern um eine Tiergruppe und, wie 
erörtert, um eine „Macht“ handele. Das Essen des Gottes 
findet er dann aber in Verbindung mit vielen Säe- und Ernte- 
gebräuchen, die eingehend untersucht werden, und zwar in 
dem Essen von Götterbildern aus Teig und von bloßen Gebild- 
broten, die er als eine konzentrierte „Macht“ (oder Lebens- 
kraft) und somit als Individualität auffaßt. Hier sei in der 
Tat das Opfer an den Gott und das gemeinsame Mahl von 
derselben Natur wie der Gott und der Verehrer. Damit hat 
der Verf. zweifellos recht, nur kann der gegessene Gott auch 
durch einen Menschen oder ein Tier statt des Teiges repräsentiert 
sein, wie es in Mexiko und sonst der Fall ist. 

Das Problem, das E. Bethe in seiner Arbeit Die dorische 
Knabenliebe, ihre Ethik und ihre Idee! behandelt, geht 
ebenfalls in die Tiefen des Zauberglaubens zurück und muß 
hier erwähnt werden, weil parallele Erscheinungen aus dem 
Gebiet der Völkerkunde für die Entscheidung von Wert sind. 
Von den allgemein verbreiteten homosexuellen Trieben bei Men- 
schen und Tieren hebt sich die dorische Päderastie, wie Betheim Zu- 
sammenhang beweist, dadurch ab, daß sie ganz allgemein eine edle 
innige Waffenbrüderschaft hervorrief, daß es Ehrensache war, 
einen durch Tapferkeit und Ehrbarkeit (nicht durch Schönheit) 
ausgezeichneten geliebten Knaben zu haben und daß die fleisch- 
liche Vereinigung sogar am heiligen Orte unter dem Schutze 
eines Gottes oder Heros vor sich ging, wie auch der Knabe 
nach Art des Brautraubes vom Liebhaber geraubt wurde Die 
dorische Knabenliebe war kein vom Staat anerkanntes Laster, 
wie etwa in den übrigen griechischen Staaten, wo die Päderastie 
nebenbei auch edle Blüten getrieben hat — sondern sie war 
eine staatliche Institution. So absonderlich alles dieses klingt, 
so könnte man sich doch mit der Annahme einer natürlichen 
Entwicklung zufrieden geben, vorausgesetzt, daß der zugrunde- 
liegende Trieb nicht nur überall sporadisch, sondern bei der 

: Rheinisches Museum. N. F. Bd. 62 S. 488 — 475. 
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Mehrzahl oder wenigstens etwa einem Viertel der Individuen 
verbreitet ist. Da hiervon auch nicht annähernd die Rede 
sein kann, so müssen wir Bethe recht geben, wenn er nach 
einer zwingenden Idee sucht, die Leute ohne solche Triebe 
dahin bringen kann, trotzdem Päderastie zu treiben. Da bieten 
ihm die beiden Tatsachen eine Handhabe, nämlich daß der 
Knabe mit dem Liebesakt in die Gemeinschaft der Männer 
eintrat oder — um mit der zauberischen Auffassung der Völker- 
kunde zu reden — „zum Mann wurde“, und daß der Päderast 
elónvijAeg, der Einhauchende, hieß, den der Knabe bittet, ihm 
einzuhauchen, nämlich die &ost7. Nun gibt es augenblicklich 
zwar keine genauen Parallelen für die Verknüpfung einer 
solchen Idee der Übertragung mit dem päderastischen Akt!, es 
sei denn eine Stelle über die Barbelognostiker, die die Seele 
im exéou« sahen. Auch die fleißige Arbeit von Karsch? lehrt 
nur, daß abergläubische Ideen vielfach mit der Päderastie ver- 
knüpft sind, ohne daß Klarheit im einzelnen geschaffen ist. 
Dafür aber weist Bethe auf die sonstige mechanische Übertragung 
von geistigen Eigenschaften vom Penis aus in Körperöffnungen 
(Mund, Vagina), auf den Penis als Seele und Quelle des Mutes 
hin, und ich glaube, daß es nur genauerer Nachforschungen 
am lebenden Material bedarf, um weitere Belege zu finden und 
die aufgestellte These von der Wahrscheinlichkeit zur Gewiß- 
heit zu erheben. Wie eine Frau vielfach einen zauberisch 
schwächenden Einfluß auf den Mann ausübt und deshalb tabu 
wird, so muß der Mann eine stärkende Wirkung hervorbringen. 
Dafür gilt es, dem speziellen Fall entsprechende Tatsachen 
herbeizuschaffen. 

Mittlerweile ist die zauberisch-religiöse Seite päderastischer 
Übungen in ganz anderer Weise ausgelegt worden, wie über- 
haupt die Betrachtung einer Unzahl von Riten in dem Buch von 


! Vgl. jedoch die folgende Besprechung des Werkes von van Gennep. 
2 Uranismus bei den Naturvölkern, Jahrbuch für sexuelle Zwischen- 
stufen III 1901 S. 72 — 201. 
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Arnold van Gennep, Les rites de passage, étude systéma- 
tique des rites! von dem bisher Üblichen abweicht. Während 
sonst ähnliche Zeremonien zur Beurteilung ihres Sinnes neben- 
einander gestellt werden, betrachtet Gennep Ritengruppen, das 
Aufeinanderfolgen der Riten bei den verschiedensten Anlässen. 
Der Verfasser geht von den Riten aus, die bei der Über- 
schreitung der Wohnstätten und Wohngebiete namentlich von 
seiten der Fremden, aber auch von seiten der Einheimischen 
Platz greifen. Er beobachtet stets die Dreiteilung der Zere- 
monien, nämlich die Absonderung von dem früheren Zustand 
bzw. der früheren Örtlichkeit (z. B. durch Waschung), die 
Zeit zwischen dem früheren und künftigen Zustand (rites de 
marge) und die Aufnahme und Angliederung selbst durch 
Festmahl, Geschenke usw. Die Heiligkeit des Türeingangs 
(Fortschaffen der Toten z. B. aus dem Fenster), die Riten 
beim Beziehen neuer Wohnplätze und beim Betreten von 
Tempeln, beim Wechseln des Stammes oder (bei Sklaven) des 
Herrn, bei der Adoption usw. stehen damit im engsten Zu- 
sammenhang. Diese Übergangszeremonien, wie wir rites de 
passage wohl übersetzen können, hat nun van Gennep in ihrer 
Dreiteilung in ähnlicher Weise in den verschiedenen Lebens- 
abschnitten festzustellen gesucht, zunächst bei der Aufnahme 
der Kinder in die Gemeinschaft,. was sich unmittelbar an die 
Niederkunft anschließt, während die Zeit der Schwangerschaft 
das Zwischenstadium ausmacht (rites de marge) Es folgen 
in demselben Sinn die Riten für die in verschiedenem Alter 
erfolgende Aufnahme des Kindes unter die Erwachsenen bzw. 
in die Kultgenossenschaften und Geheimbünde, die Einführung 
als Priester, ferner die Verlobung und Heirat, wodurch nicht 
nur zwei verschiedene Menschen, sondern zwei verschiedene 
Gesellschaften miteinander verbunden werden, und die Ehe- 


! Paris 1909, 288 S. Vgl. meine Besprechung in den Hessischen 
Blättern für Volkskunde VIII, S. 195f. 
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scheidung, endlich der Tod, die Scheidung des Toten von den 
Lebenden und umgekehrt. 

Der Verfasser hat durch die Auffassung der Zeremonien 
als rites de passage und die Dreiteilung nicht etwa eine 
mechanische Gliederung geben wollen, die ja der leichteren 
Übersicht wegen ganz nützlich wäre, sondern zugleich eine 
Erklärung ihrer Entstehung. Bei der sonst erfreulichen Ge- 
drängtheit der Darstellung kommt nun freilich die psycho- 
logische Untersuchung — denn um eine solche handelt es sich 
— etwas zu kurz. Van Gennep hat offenbar die Meinung, daß in 
allen den genannten Fällen die Trennungs- bzw. Angliederungs- 
zeremonien entstanden sind, weil die Teile als so eng zusammen- 
gehörig bzw. so heterogen empfunden wurden, daß ein magisches 
Mittel eingreifen mußte, sollte der praktische Zweck der 
Trennung und Anpassung ohne Unheil erreicht werden. 
Wenigstens betrachtet er alle diese Akte als „magico-religieux“, 
so daß man annehmen muß, er hält soziale Argumente, die 
zuweilen, z. B. für Heiratszeremonien (S. 177) geltend gemacht 
werden, für sekundär. Die notwendige Folge dieser Theorie 
einer magischen Ausgleichung ist aber, daB der Inhalt der 
Zeremonien nicht mehr an sich gedeutet wird, sondern daß es 
genügt, die Zeremonie als eine Art Symbol (in Ermangelung 
eines treffenderen Wortes) für eine der drei Ausgleichungs- 
teile: Trennung, Übergangsstadium und Angliederung fest- 
zustellen. 

Für viele Fälle ist das allerdings als letzter Grund der 
Entstehung ohne weiteres anzunehmen, nämlich wenn der 
Ritus ohne viel Schwierigkeit, gewissermaßen automatisch oder 
vergleichbar einer Reflexbewegung vor sich geht. Wer sich 
z. B. beim Beten das Haupt verhüllt, sondert sich von der 
profanen Welt ab und gliedert sich zugleich dem Heiligen 
an. Durch einen Schleier sondert sich die Witwe vom toten 
Gatten ab. Zerbrochene Gefäße bedeuten Trennung vom 


vorigen Zustand bei der Verlobung. Abschneiden des Haares 
Archiv f. Religionswissenschaft XIII 99 


450: K. Th. Preuß 


ist gleichfalls Trennung, z. B. vom Toten bei der Leichenfeier 
oder vom früheren Zustand bei Initiationsriten. Zuweit geht 
es aber meines Erachtens, wenn nun sämtliche am Körper 
vorgenommenen Verstümmelungen, z. B. Zahnausschlagen, Blut- 
entziehen, Beschneidung, Anlegen von Nasenschmuck und Ohr- 
schmuck u. dergl. m., lediglich als gleichartige Betätigungen der 
Trennungs- und Angliederungsmagie aufgefaßt werden, wobei 
nicht der Penis, der Zahn usw. als die Hauptsache gelten, 
sondern die symbolische Trennung irgendeiner Sache und das 
Anlegen von irgend etwas als Angliederung. 

Der Verfasser meint nämlich, daß selbst die Verstümme- 
lung der Sexualorgane nichts mit der uns geläufigen Be- 
stimmung des Gliedes zu tun haben, weil neuerdings von 
Spencer und Gillen und von Strehlow die Unkenntnis einiger 
australischer Stämme über den Zusammenhang zwischen 
Zeugung und Geburt berichtet worden ist, weil ferner die be- 
treffenden Verstümmelungen den Reiz beim Coitus eher ver- 
ringerten und weil drittens die Eingriffe im verschiedensten 
Alter vor sich gingen, wo von dem Gedanken an Mannbarkeit 
noch keine Rede sein könne. Die Wahrscheinlichkeit, daß 
der Zweck der Sexualorgane zu irgendeiner Zeit nicht ge- 
ahnt worden ist, wird hier als gegeben und grundlegend für 
die Erklärung angenommen trotz der Widersprüche der 
australischen Berichterstatter!, trotz des altertümlichen Männer- 


1 Vgl. Preuß D. L. Z. 1909, Sp. 1396. Es heißt z. B., daß den 
Stämmen die natürliche Zeugung bei Tieren bekannt sei, und daß auch 
die Alten den wahren Zusammenhang bei der menschlichen Geburt 
kennen. — Meinerseits halte ich es von vornherein für ganz unwahr- 
scheinlich, daß bei dem ausgedehnten Zauberglauben der Primitiven 
nicht frühzeitig über den geschlechtlichen Akt und die Geburt, die an 
ein- und derselben Leibesöffnung stattfinden, in ihrer Wechselbeziehung 
nachgedacht sei, zumal beide Akte für die Beteiligten so ungemein 
interessant sind. Dazu kommt die Ähnlichkeit der Kinder mit den 
Eltern. Selbstverständlich ist aber anzunehmen — und das ist an 
vielen Orten leicht zu belegen —, daß das Kind von außen herein- 
komme, und der Coitus nur eine Hilfsfunktion darstellt, die in Aus- 
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kindbettes (Couvade), z. B. in Amerika, das gerade auf der 
übertriebenen Anerkennung der Zeugung durch den Vater be- 
ruht, und trotzdem die mythische Herkunft des Kindes etwas 
ganz Gewöhnliches ist und bequem neben der Wirkung der 
Zeugung einhergeht. Daß ferner magische Handlungen häufig 
nicht den geringsten wirklichen Zweck ‚haben, dieser vielmehr 
nur in der Einbildung besteht und also die Frage, ob durch 
Beschneidung höherer oder geringerer Reiz beim Coitus aus- 
gelöst werde, für den Zweck der Beschneidung ganz gleich- 
gültig ist, — das müßte doch einem Gelehrten wie van Gennep 
ganz geläufig sein! Endlich können die Vorbereitungs- 
zeremonien auf die Pubertät doch in jeder Zeit von Kindheit 
an sogar bis in die Zeit nach der Pubertät erfolgen, ohne 
daß damit der Beweis erbracht ist, daß sie nicht mit ihr zu- 
sammenhängen. 

In diesem einen Falle habe ich im einzelnen kurz auf 
die Bedenken gegen die Theorie des Verfassers hingewiesen, 
daß den Riten, abgesehen von dem Zweck der Trennung bzw. 
Angliederung, kein spezifischer Inhalt zugewiesen wird. Van 
Gennep betont selbst, daß einige Riten der in dem Buche be- 
sprochenen Arten auch eine selbständige Bedeutung haben, z. B. 
glückbringend seien, doch sei das im großen Ganzen nicht der Fall. 
Nun kann es aber meines Erachtens gar keinem Zweifel unter- 
liegen, daß nicht die Übergangsriten als solche, d. h. ohne 
Rücksicht auf die Sache, in die man dadurch eintritt — do- 
minieren können, sondern daß besonders z. B. Riten der 
Altersklassen, Männerbünde usw. die Fähigkeiten der Klasse oder 
Genossenschaft mitteilen sollen." Schaltet man hier die Be- 


nahmefällen auch ganz fehlen kann. So sagen die Eskimo vom 
Cumberlandsund (Baffinland) in einem Mythus, die Kinder seien 
früher auf dem Schnee gefunden worden, dann aber sei eins an einer 
Frau in die Höhe und so in ihren Leib geklettert und sei dort bei 
jeder Cohabitation genährt worden. (Boas The Eskimo of Baffin Land, 
Bull. of the Mus. New York XV, S. 483.) 
! Vgl. Preuß Ursprung d. Rel. und Kunst, Globus 87, S. 398. 
29* 
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deutung der Sexualorgane als Quelle besonderer Fähigkeiten 
für die Erwachsenen aus, so wäre allerdings der Boden für 
die Theorie des Verfassers geebnet. Da er es tut, versteht 
man, wie er über alle sonstigen Bedenken kühn hinweg- 
schreitet, ohne noch das Für und Wider zu erörtern. Daß 
innerhalb solcher Initjationszeremonien manche wirklich nur 
dem Übergange dienen, wie z. B. der scheinbare Tod und die 
Wiedergeburt der Novizen, ist auch von mir schon in der er- 
wähnten Stelle betont worden. Aber auch in diesem Falle 
bleibt die scharfe Trennung der Altersklassen, die in der 
Zeremonie zum Ausdruck gebracht ist, ein Beweis für die anders 
gearteten Fähigkeiten, die dem Betreffenden mitgeteilt werden. 

Es ist unmöglich, dem reichhaltigen Werke hier gerecht 
zu werden. Van Gennep hat eine glückliche und frucht- 
bare Idee durchgeführt und dadurch — obwohl er natürlich 
selbst einseitig vorgegangen ist — der Einseitigkeit der herr- 
schenden Ideen in der Deutung der Riten abgeholfen. Meine 
Bedenken betreffen keineswegs das Ganze, sondern nur Einzel- 
heiten. In vielem fühle ich mich auch außerstande, sofort zu 
urteilen, da das Material zu gering ist. Ja, sogar in bezug 
auf die Erklärung sexueller Riten ist manches der Er- 
wägung wert. So wäre es möglich, die Tempelprostitution 
und entsprechende Päderastie als Angliederung an die Gottheit 
oder allgemeine Prostitution bei Einführungsriten als Ver- 
brüderung zu betrachten in demselben Sinne wie ein gemein- 
sames Mahl. Dagegen erscheint mir die dorische Knabenliebe 
oder die entsprechende Einführung in die Ingietgesellschaft auf 
der Gazellehalbinsel (224)! eher im Betheschen Sinne zu deuten 
zu Sein. 

Einen kurzen Aufsatz über die Grundlagen des Fastens 
bringt Edward Westermarck, the Principles of Fasting?, 

! Die Originalstelle ist: Parkinson Dreißig Jahre in der Südsee, 


Stuttgart 1907, S. 611. 
2 Folklore XVIII 1907, S. 391. 422. 
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worin das Fasten zur Erlangung übernatürlicher Kräfte, bei 
Ausübung von Zeremonien, nach einem Todesfall (besonders 
ausführlich), bei Naturereignissen, wie Sonnenfinsternis, Neu- 
mond usw. und als Buße behandelt wird. 

Zu Geo Runze, Ursprung und Entwicklung der Opfer- 
gebräuche L Der Ursprung des Opfers mit besonderer 
Beziehung auf K. Th. Preuß’ Forschungen über das 
Menschenopfer im alten Mexiko! möchte ich bemerken, daß 
Runze wie auch Wundt in seiner VölkerpsychologieII, 1 diese Opfer 
ganz richtig als Zauber zur Beeinflussung des Ganges der Natur 
auffassen. Besonders behandelt sind die Opfer zur Erneuung 
der Natur, bzw. der Naturgottheiten durch Tötung, während 
die Menschenopfer als Abbilder der von der Sonne getöteten 
Sterne, deren Herzen die Sonne zu ihrem Fortbestehen genießt, 
hinzugefügt werden könnten. Für das spätere Sühnopfer führt 
übrigens Wundt den mit dieser Tatsache sich berührenden 
Gedanken ein, daß der Gott ebenso wie der Mensch beim 
Essen des Opfers der in diesem steckenden Eigenschaften teil- 
haftig werde. 

Will man systematisch bei der Erforschung der Religion 
der Primitiven zu Werke gehen, so müßte man von den Zauber- 
wirkungen ausgehen, die den einzelnen Teilen des mensch- 
lichen Körpers zugeschrieben werden; denn die mehr oder 
weniger bestimmten Persönlichkeiten, deren Macht als die 
Ursache eindrucksvoller Vorgänge gilt — d.h. die späteren 
Götter — sind nach dem Bilde des Menschen geformt. Deshalb 
können wir mit besonderer Freude das Werk von S. Selig- 
mann begrüßen: Der böse Blick und Verwandtes, ein 
Beitrag zur Geschichte des Aberglaubens aller Zeiten 
und Völker. Freilich wäre im obigen Sinne das Thema 


! Neue Weltanschauung 1908 S. 401—411. Vgl. auch Geo Runze Die 
psychischen Motive der Opfergebräuche in der Stufenfolge ihrer Entwick- 
lung, Ztschr. f. Religionspsych. II S. 1f. 

2 I: LXXXVIII und 406 S. II: XII und 526 S. Berlin 1910. 8°. 
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„Die Zauberwirkungen des Blicks“ richtiger gewesen. Aber der 
Verf. hat tatsächlich neben dem bösen auch den guten Blick 
kurz behandelt, und es ist wohl sicher, daß der guten Wirkungen 
nicht sehr viele sein werden. Der Verf. hat als Augenarzt 
einfach den ungeheuren Einfluß darstellen wollen, den der 
Glaube an den bösen Blick für die Menschheit gehabt hat, und 
das ist ihm gelungen. Durch die bloße übersichtliche Gliederung 
des Materials aber ergeben sich zugleich viele fruchtbare Er- 
klärungen für Gebräuche, bei denen man nicht an den bösen 
Blick gedacht hat, da der Verf. erfreulicherweise auch das 
heranzieht, was nicht direkt als böser Blick belegt ist, aber 
stets, ohne mehr behaupten zu wollen als das Material wirklich 
aussagt. Dahin gehören z. B. im Zusammenhange mit dem 
bösen Blick bei Schwangeren und Menstruierenden die Pubertäts- 
riten für junge Mädchen bei den kalifornischen Indianern, 
wobei besonders die Augen behütet werden, ferner der böse 
Blick bei bestimmten Kategorien von Verwandten, wobei man 
auch mit einem Fragezeichen an die sonderbare Vermeidung 
von Schwiegermutter und Schwiegersohn denken muß. Es ist 
ein riesiges Material, tatsächlich eine ganze Bibliothek, deren 
Verwertung durch die beigegebenen Belege der Wissenschaft 
offen steht, und es ist deshalb schwer, dem Inhalt irgendwie 
gerecht zu werden. Man findet z. B. außer der Verbreitung 
und den Kennzeichen des bösen Blicks die einzelnen Kategorien 
von Menschen (Völker, Religionsgenossenschaften, Berufsklassen, 
Geschlechter, Verwandte, Einzelwesen usw.), die Tiere, über- 
natürlichen Wesen und leblosen Dinge, die damit behaftet 
sind, die Ursachen und Wirkungen des bösen Blicks und was 
alles (Menschen, Tiere, Pflanzen, leblose Dinge) ihm ausgesetzt 
ist, ferner die Diagnostik und die Heilmittel, die allein 
125 Seiten — stets in prägnantem klaren Stil — einnehmen. 
Dann kommt im zweiten Bande die Masse der Schutzmittel 
dagegen (416 Seiten), wobei zur besseren Erzielung des Ver- 
ständnisses auch nah verwandte Wirkungen der betreffenden 
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Amulette u. dgl. aufgezeichnet sind. Ich erwähne hier nur 
unter den menschlichen und tierischen Körperteilen das Auge 
— man denke auch an das verbreitete Augenornament —, die 
Hand, die Genitalorgane und Sekrete, ferner die Zahlen, be- 
stimmte Bewegungen, Formeln, Bilder und göttlichen Schutz- 
mittel. Den Schluß bilden die verschiedenen Hypothesen über 
die Wirkung des bösen Blickes und die naturwissenschaftlichen 
Beobachtungen des Verf. selbst, dessen Beruf als Augenarzt 
hier besonders von Vorteil war. Auffallend ist bei alledem, 
daß der böse Blick unter den Naturvölkern verhältnismäßig 
wenig nachgewiesen ist, offenbar, weil bloße Beobachtungen 
ohne direkte Fragen hier nicht ausreichend sind. 

Wie Seligmann legt auch R. Hertz ein Glied des mensch- 
lichen Körpers einer religiösen Betrachtung zugrunde und erfüllt 
dadurch im angegebenen Sinne eine Forderung der systematischen 
religiösen Forschung: La prééminenee de la main droite, 
étude sur la polarité religieuse.! Auch in dieser ausgezeich- 
neten kleinen Abhandlung, die die vorhandene Literatur über den 
Gegenstand vollzählig berücksichtigt, sieht man wieder, wie 
bedeutungsvoll und ausgedehnt solche scheinbar abgelegenen 
Themata für die Religionswissenschaft sind. Der Vorzug, 
den die rechte Hand vor der linken in den religiösen Ver- 
richtungen und Vorbedeutungen und in den rituellen Hand- 
lungen des täglichen Lebens genießt, die Verbindung der 
Linken mit den finsteren Mächten, was sogar bis zum Ge- 
danken einer Erfüllung mit Gift geht, die Bedeutung der 
Rechten als aktiv und begabt mit Zauberkraft (mana), der 
linken als verteidigend, die Beziehung beider zu den Welt- 
richtungen — auch bei den von mir besuchten Huichol ist 
rechts und links durch Norden und Süden bezeichnet, was 
aber bei anderen Völkern umgekehrt ist — und ihre Bedeutung 
für die Zeichensprache (oben = rechts; unten — links) werden 
nachdrücklich hervorgehoben. Daß eine Hand den Vorrang 

! Revue philosophique Paris 1909. S. 553—580. 8°. 
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habe, sei nach den parallelen Erscheinungen des sozialen 
Lebens selbstverständlich; daß die Rechte bevorzugt ist, sei 
nicht ohne weiteres verständlich. Die Einwirkung der äußeren 
Welt, z. B. der Gestirne, sei nicht beweisend. Man müsse an 
eine anatomische Erklärung denken. Das ist auch des Refe- 
renten Meinung. 

Wie ergiebig überhaupt die Untersuchungen von Er- 
scheinungen am menschlichen Körper sind, tritt besonders 
durch das umfangreiche Werk von Hermann Diels, 
Beiträge zur Zuckungsliteratur des Okzidents und 
Orients! zutage, in der die griechische, slawische, rumänische, 
arabische, hebräische und türkische Zuckungsliteratur heraus- 
gegeben sowie der europäische Volksglaube über die Vor- 
bedeutung des harmlosen Zuckens der Gliedmaßen (Jucken der 
Nase, Klingen im Ohr usw.) gesammelt wir. Ehe man 
schwierige religiöse Probleme lösen kann, muß man die Rich- 
tung des ursprünglichen Denkens und die unscheinbaren Dinge 
kennen, denen der Mensch seine Aufmerksamkeit schenkt, 
weil er eine Beziehung zu seinem Wohlbefinden darin 
erblickt. Dann wird man auch nicht die Religion mit 
dem Animusmus anzufangen brauchen, den man sonst überall 
hineinquülen will. ‚Für den Ethnologen ist der Hinweis 
auf dieses Buch auch besonders deshalb notwendig, weil in 
der völkerkundlichen Literatur solcher Zuckungen fast gar 
nicht Erwähnung getan wird, da die Reisenden nicht daran 
gedacht haben, die Eingeborenen danach zu fragen. Deshalb 
konnte meine an sich natürlich nicht umfassende Skizze, Die 
Vorbedeutung des Zuckens der Gliedmaßen in der 
Völkerkunde, die ich auf Veranlassung von Hermann Diels 
schrieb, nur geringe Ausbeute bringen. 


1 I die griechischen Zuckungsbücher (Melampus mesel zoAuówv), 
II weitere griechische und außergriechische Literatur und Volksüber- 
lieferung. Abh. d. K. Pr. Ak. d. W. 1907. 1908. 42 und 130 S. 4°. 

3 Globus Bd 95 (1909) S. 245—247. 
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V Güter der materiellen Kultur auf religiöser Grundlage 


Die Ethnologie ist besonders in dem Verständnis, wie 
Erfindungen von Geräten des praktischen Lebens vor sich 
gehen, noch sehr wenig weit gekommen. Entweder erscheint 
der Prozeß ganz einfach (Bastian: der Speer ist ein verlüngerter 
Arm) oder ganz schwierig, so daß in beiden Fällen nichts 
Greifbares geleistet ist. Auch in diesem Punkte bietet nun 
die in dem letzten Jahrzehnt vertiefte Religionswissenschaft 
eine Handhabe, um in einzelnen Fällen die Gedankengünge 
verfolgen zu kónnen. Es sind Untersuchungen darüber im 
Gange, über die ich hoffentlich das nächste Mal werde berichten 
können. Aber auch gegenwärtig haben wir schon seit mehr 
als einem Jahrzehnt eine Theorie über die Zähmung des Rindes, 
die Erfindung des Wagens und die Entstehung der Pflugkultur 
auf religiöser Grundlage, die soeben in vertiefter Ausgestaltung 
nochmals vorgetragen wird: Ed. Hahn, die Entstehung 
der Pflugkultur.! Offen gesagt, die Theorie ist früher miß- 
achtet worden, weil die Ethnologie aus ihrer falschen Bewertung 
des früheren Menschen als rationellen Praktikers noch nicht 
herausgetreten war. Heute muß man, im ganzen genommen, 
die beschriebene Entwicklung für wahrscheinlich ansehen, 
obwohl Bedenken im einzelnen ähnlich bestehen wie früher. 
Denn alle die zahlreichen Beweise, die Hahn vorbringt, 
beziehen sich auf die religiöse Bedeutung der schon vorhandenen 
Kulturgüter, während der Prozeß des Werdens der Spekulation 
— aber nur der Spekulation auf religiösem Grunde — offen 
bleibt. 

Es ist zunächst als gesichertes Ergebnis anzusprechen, 
daß Hackbau (wie Hahn den primitiven Ackerbau nennt) und 
Pflugkultur grundverschieden sind, daß die Rinderzucht mit der 
letzteren in unmittelbarer Verbindung steht, und daß sie nicht 
einer vorhergehenden Stufe der Hirtennomaden angehört. Das 


! Heidelberg 1909 VIII und 192 S. 
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ergeben schon die Tatsachen, die sich für das Verhältnis 
von Jägern zur Zähmung von Tieren beibringen lassen. Rinder 
sind nun nach Hahn zunächst als Opfertiere für die Mond- 
und Erdgöttin gehegt worden. Das Bindeglied seien die Hörner 
der Rinder und die Mondsichel. Um den Pflug zu ziehen, der 
als Phallus den Schoß der Mutter Erde befruchtet, mußte der 
Stier kastriert werden, was als Fruchtbarkeitszauber aufzufassen 
sei. Statt des Coitusaktes werde gleich die Quelle des Samens 
dargebracht, woraus überhaupt die Entmannungsgebräuche im 
Agrarkult (vgl. den Atysmythos) hervorgingen. Die Pflugkultur 
wird dem babylonischen Kulturkreis zugerechnet, was übrigens 
mit der „babylonischen Weltanschauung“ nichts zu tun hat. 
Und diesem Kreis und derselben Zeit gehöre auch die Entstehung 
des Wagens an. Dieser sei in der Astralreligion etwa aus 
Zauberideen, um „die Wanderungen der Lenker des Schicksals 
am Himmel auf Erden zu wiederholen“, im Modell entstanden, 
wobei das Rad in einer astralen Idee in der Gestalt des Spinn- 
wirtels gegeben gewesen sei. Dann komme noch das Problem 
des Ziehens hinzu. Hier füge sich das heilige Rind zum heiligen 
Wagen. Die Verwendung von Hunden bei den Indianern 
zum Ziehen von Schleifen und an den Eskimoschlitten, und 
von Renntieren bei den nördlichen Völkern wird demgemäß 
als Entlehnung betrachtet. Die Beweisführung setzt hier erst 
mit der Auffindung kleiner Wagen als Kultobjekte, mit der 
Heiligkeit der Wagen, des Schiffswagens, des Wagens als 
Königssitzes u. dergl. m. ein. 

Hahn hat hier auf kleinem Raume ein umfassendes Kultur- 
bild entworfen, das anregend wirken wird. Aber es wäre nötig, 
um zu einigermaßen sicheren Ergebnissen zu gelangen, jedes 
einzelne Glied monographisch und zwar besonders philologisch 
zu behandeln, was ganz fehlt. Man fragt auch z. B. vergebens, 
welche Tatsache gibt es für die Beziehung der Rinderhörner 
zum Monde, wo werden heilige Rinder lediglich als Opfertiere 
gehalten, wo ist der Pflug ein Phallus, wo haben Spinnwirtel 


Religionen der Naturvölker 1906—1909 459 


unzweifelhaft astrale Bedeutung? usw. Auch ist damit, daß 
der Wagen oder ein Tier am Himmel erscheint, noch nicht 
seine religiöse Bedeutung erwiesen. Möchten sich auch andere 
Forscher dieser überaus wichtigen Probleme annehmen und 
den Pfad, den Hahn in echt ethnologischem Geiste gewiesen 
hat, mit den besseren Hilfsmitteln ihrer philologischen Spezial- 
wissenschaft weiter verfolgen. 


VI Mythologie 


Ein Buch, das wegen seines handgreiflichen Nutzens bei 
Arbeiten über Märchen und Mythen auf allgemeinen Beifall 
zu rechnen hat, ist das Werk von I. A. Macculloch, The 
Childhood of Fiction: a Study of Folk Tales and 
Primitive Thought! In nicht mehr als fünfzehn Gruppen 
behandelt er die Märchenzüge der ganzen Welt in einer erstaun- 
lichen Fülle von Beispielen mit genauer Quellenangabe, so daß 
jeder — zumal mit Hilfe des ausführlichen Index — die ge- 
wünschten Parallelen finden kann. Ich führe ein paar solcher 
Gruppen an: 2. Das Wasser des Lebens. 3. Die Erneuung des 
Lebens in Toten und Zerstückelten. 4. Die trennbare Seele. 
5. Verwandlung. 6. Unbeseelte Gegenstánde mit menschlichen und 
zauberischen Eigenschaften. Sonne, Mond und Sterne z. B. 
sind dagegen ausgelassen, um den Umfang des Werkes nicht 
zu sehr anschwellen zu lassen. Was aber das Buch besonders 
interessant macht, ist die Grundidee, die Märchenzüge in 
Beziehung zu den frühesten Sitten und Glaubensanschauungen 
der Menschheit zu bringen, denen er die Entstehung der Márchen 
— den Ausdruck immer im weitesten Sinne genommen — 
zuschreibt. Die gefálhge und dabei knappe Darstellung und 
die ruhige, sich nirgends aufdrängende Meinung des Verfassers 
macht, daß man sich nur schwer von dem Buche trennt. In 
der Wanderungsfrage steht er auf dem Standpunkte, daß es 


1 London 1905. 509 S. 
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viele Entstehungszentren giebt, er geht aber auch Übertragungen 
und dadurch entstandenen Veränderungen im einzelnen nach. 

Ein wenig müssen wir uns auch hier mit Mythen- 
deutungen beschäftigen. Astrale Deutungen — so sicher Ge- 
stirnschicksale in vielen Mythen vorhanden sind und auch 
z. T. von den Eingeborenen selbst durch die Angabe von 
Gestirnnamen bestätigt werden — lassen sowohl an sich wie 
in dem Auseinandergehen der Meinungen, welche Gestirne 
zugrunde liegen, oft sehr viel Zweifel zurück. Deshalb ist es 
unsere Pflicht, andere Versuche psychologischer Erklärung 
wenigstens zu prüfen, so bedenklich sie auch erscheinen mögen. 
Es handelt sich um eine Deutung durch Träume und Kindheits- 
phantasien, wie sie in den Abhandlungen von Karl Abraham, 
Traum und Mythus und von Otto Rank, Der Mythus 
von der Geburt des Helden! erörtert werden. Beide gehen 
auf die Ideen von Siegm. Freud zurück, die sich besonders 
mit unbewußten sexuellen Wünschen beschäftigen. Diese 
Wünsche, die schon im Leben des Kindes eine große Rolle 
gegenüber den Schwestern und der Mutter spielen, werden 
dann in den Traum zurückgedrängt, offenbaren sich aber auch 
hier nicht offen, sondern müssen infolge der Zensur des Bewußt- 
seinsinhaltes ein fremdes, symbolisches Gewand annehmen. Eben- 
so enthalte der Mythus die Kindheitswünsche des Volkes in 
symbolischem Gewande. Die Parallelisierung zwischen Traum- 
symbolik und Mythensymbolik in mehr theoretischen Er- 
örterungen ist nun der Inhalt der Schrift von Abraham. Der 
Leser wird billig über das überall vorhandene sexuelle Unter- 
bewußtsein staunen. Es ist ebenso pikant wie unkontrollierbar 
und deshalb wenigstens in dieser Allgemeinheit für die Wissen- 
schaft nicht verwendbar. Daß z. B. die Geschlechtsunterschiede 
auch den Objekten zugeschrieben werden (vgl. Artikel der, die, 


! Leipzig und Wien 1908 8°, Schriften zur angewandten Seelenkunde. 
Heft 4. 5. 
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das) bestätigt doch nur die der Völkerkunde bekannte An- 
schauung der Objekte als lebendiger Persönlichkeiten, die des- 
halb auch ein Geschlecht haben müssen als Projektionen der 
menschlichen Persönlichkeit.! Das ist also kein sexuelles Unter- 
bewußtsein. 

Positiver ist die Arbeit von Rank. Er führt eine große 
Anzahl der bekannten Heldensagen an, die darauf zurückgehen 
sollen, daß ein Kind, wie es auch bei erwachenen Neurotikern 
vorkomme, Phantasien über eine Abkunft von hohen Eltern 
hat. Die natürliche Konkurrenz zwischen Vater und Sohn, 
wie sie dem kindlichen Bewußtsein in den beiderseitigen Be- 
ziehungen zur Mutter und in dem vom Vater behinderten Aus- 
leben vorschwebe, führe dazu, die Ursache des gegenwärtigen 
gewöhnlichen Daseins in einer Beseitigung des phantasierenden 
Kindes durch den Vater zu suchen. Später entthrone dann 
das Kind im Verfolg der Phantasie naturgemäß den Vater. 
Entsprechend den Träumen erwachsener und neurotischer Per- 
sonen sei die Aussetzung des Kindes im Wasser der symbo- 
liche Ausdruck der Geburt. (Fruchtwasser.) Im Mythus iden- 
tifiziere sich das Volk mit dem Kinde. — Bedenken erregt 
hier besonders, daß einem Kind Phantasien oder auch einem 
Neurotiker Träume untergeschoben werden, ohne zu berück- 
sichtigen, daß der Stoff von außen her durch Erzählungen 
u. dergl. m. irgendwie in ihn hineingetragen ist. Es ist heute 
absolut unkontrollierbar, inwieweit der Bewußtseinsinhalt, der 
sich in Phantasien und Träumen entladet, hineingetragen ist oder 
auf innern Zuständen beruht. Es ist bekannt, daß z. B. die 
Indianer unendlich viel Mythen auf Träume zurückführen, ja 
die Mohave haben ihre Gesänge, Reden und übernatürlichen 
Fähigkeiten durch Träume erhalten? Überall ist hier am guten 


! Vgl. z. B.: „Die Züni legen allen Naturobjekten ein Geschlecht 
bei.‘ (Stevenson 234, Ann. Rep. Bureau of Ethnology, S. 35 Anm.) 


2 Vgl. Archiv VII S. 252. 
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Glauben im allgemeinen nicht zu zweifeln. Sie träumen eben 
und bilden es sich ein geträumt zu haben, was sie schon in ihrem 
Bewußtsein haben. Wenn wir daher Näheres über Traumvorgänge 
erfahren könnten, so wäre das auch für die Mythologie ein 
Gewinn. Ferner ist mir unverständlich, wie das Volk, das 
die Taten eines Helden erzählt, irgendeinen Anlaß haben 
sollte, ihm einen solchen gewöhnlichen „Kindheitsroman“ 
anzudichten, wenn dieser nicht zugleich göttliche (astrale) 
Erhöhung enthielte, d.h. durch Gestirnbeobachtung suggeriert ist. 

Auch für die Völkerkunde sind zwei Bücher über Mythen- 
deutung von großem Interesse, die zwar im wesentlichen auf 
dem bei Kulturvölkern gesammelten Material beruhen, aber 
in ihren allgemeinen Ergebnissen direkt die Naturvölker und 
die Vergleichung über die gesamte Erde zur Voraussetzung 
haben: Ernst Siecke, Götterattribute und sogenannte 
Symbole! und Heinrich Lessmann, Aufgaben und Ziele 
der vergleichenden Mythenforschung? Dem Sieckeschen 
Buche geht unter anderem eine Abhandlung über die mytho- 
logischen Anschauungen der Litauer voraus, die das von 
Mannhardt in der Zeitschrift für Ethnologie VII veröffentlichte 
schöne Material an Liedern, Erzählungen und Sprüchen nament- 
lich nach der Seite des Mondes neu deutet. Siecke hofft durch 
die darin gebotene geschlossene Reihe an Mond- und Sonnen- 
motiven den Beweis zu erbringen, daß er auch sonst nicht von 
einer „mondsüchtigen Deutungsmanie“ befallen sei, da die 
Lieder ihren Gegenstand offen mit Namen nennen. In der 
Tat wird hier im großen und ganzen nicht viel gegen Sieckes. 
Erklärungen zu entgegnen sein. In der Behandlung des eigent- 
lichen Themas werden dann die Gegenstände aufgereiht, unter 
denen der Mond in den Mythen angeschaut ist. Siecke vertritt 
dabei die vielfach richtige Anschauung, daß die Geräte und 


! Jena 1909. 313 S. 
2 Leipzig 1908. 52 S. (JMythologische Bibliothek I, 4.) 
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Abzeichen der betreffenden Mondwesen (z. B. Doppelgesicht, 
Schädel, Auge, abgetrenntes Glied, Axt, Ball, Becher, Bogen, 
Boot, Fackel, Feder, Helm, Lanze, Schmuck, Zahn) zunächst 
keine Symbole, sondern die Gestalt des Mondes selbst seien, 
und beruft sich dafür auf seine Beobachtung des tatsächlichen 
Aussehens des Mondes. Da nun hier Anschauung und Beweis 
zusammenfallen, so sind dem Buche ästhetisch wirkungsvolle 
Zeichnungen der in den betreffenden Handlungen begriffenen 
Mondgestalten von Franz Stassen beigegeben. Ich glaube aber 
doch, daß der Leser nur geringe Phantasie nötig hat, um dem 
Verfasser zu folgen, und daß die Zeichnungen nichts helfen, 
wo man sich vorstellt, daß die Sachbilder anderen Ursprung 
haben können. Sehr schade ist die geübte Entsagung gegen- 
über sonstigen widersprechenden Überlieferungen und sprach- 
lichen Erwägungen: das Motiv allein herrscht und ist in jedem 
Fall ausschlaggebend. Wenn einer zerstückelt und dann wieder 
zusammengesetzt wird, wenn ihm ein Glied fehlt, wenn jemand 
sich durch Anlegen eines Tierfelles in das Tier verwandelt; 
wenn eine Gottheit die Vegetation hervorbringt, wenn nun 
gar eine Sichel, ein Horn, ein Bogen vorkommt, so wird das 
nicht als ein heuristisches Moment angesehen, sondern als 
letzte Instanz. Von den vorkommenden Zahlen weisen 3 und 
9 nach Siecke unfehlbar auf den Mond, während nur in manchen 
Fällen ihr Ursprung von den drei Nächten des Neumondes 
bzw. dem dritten Teile der Zeit des sichtbaren Mondes erwiesen 
ist, usw. 

So sehr wir der Vergleichung zur Schärfung unseres Urteils 
und zur Erklärung von Tatsachen bedürfen, so hat in jedem 
einzelnen Fall die Spezialwissenschaft allein die Möglichkeit 
eines Entscheides. Es scheint mir freilich völlig unangebracht, die 
von Siecke dargebotenen Deutungen nicht emsig zu studieren, 
denn wirkliche Mondmythen gibt es tatsächlich im Überfluß, und 
es gibt meines Erachtens kein Sachbild, für das Siecke nicht 
wenigstens ein paar recht wahrscheinliche Belege beigebracht 
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hat. Ich selbst jedoch könnte hier nur auf die speziellen Verhält- 
nisse in Mexiko und in Amerika überhaupt eingehen, wo sich 
Ehrenreich und Seler der Mondmythologie angenommen haben, 
die Siecke beide öfters zitiert. Dort kommen in der Tat eine 
Menge ähnlicher Mondmotive vor, z.B. auch die 3 und die 9, die 
demnach nicht, wie Lessmann behauptet, besonders arisches 
Gut sind. Aber ich muß mich begnügen, im amerikanischen 
Bericht an einigen typischen Beispielen an der Hand von 
Selers mexikanischen Schriften zu zeigen, wie sich die be- 
treffenden Mondhypothesen innerhalb der gesamten Über- 
lieferung und innerhalb des von mir in Mexiko gesammelten 
umfangreichen Materials an Mythen, Liedern und Zeremonien 
der heutigen Indianer ausnehmen. Danach kann ich freilich 
auch in Mexiko keine andere Mondgottheit als die auch bei den 
heutigen Indianern so aufgefaßte mächtige Mond- und Frucht- 
barkeitsgöttin und ihre weiblichen Verwandten anerkennen. 

Siecke erklärt „von den vielen Millionen Mythen, die es 
geben mag, kaum einige Tausende für Sonnen- und Mondsagen“. 
Wenn er das meint und trotzdem nur Mondmythen behandelt, 
so wird er zugeben müssen, daß die Mondmythen erst nach 
der psychischen Analyse der übrigen ihren Geltungsbezirk er- 
halten können. Indessen sagt Lessmann: „Die Gesellschaft für 
vergleichende Mythenforschung (zu der Siecke gehört) vertritt 
den Standpunkt, daß die Mythen vermutlich durchweg, zum 
mindesten ganz überwiegend, die Schicksale der Himmelskörper 
behandeln, und wir verstehen unter einem Mythos zunächst 
und im engeren Sinne eben nur Erzählungen dieser Art. Der 
Mythos hat also an sich nichts zu tun mit Blitz und Donner, 
Regen und Regenbogen, Wolken und Wind und ebensowenig 
mit Verkörperungen von Wasser, Feuer, Licht und Finsternis.“ 
Es ist für eine im Beginn ihrer Tätigkeit stehende Gesellschaft 
für Mythenforschung nicht gut, daß sie von vornherein auf 
einen Unterbau verzichtet. Dieser muß im engsten Anschluß 
an die Religionsforschung angelegt werden, denn Religion und 
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Mythologie sind gleichmäßig durch die Auffassung von Natur- 
objekten als menschenähnlicher wirkungs- oder zauberkräftiger 
Persönlichkeiten entstanden, nur daß das Handeln, die Religions- 
übung früher ist als das Phantasieren, die Ausgestaltung der 
Persönlichkeiten. Lessmann hält zwar auch die Religion 
für ein beachtenswertes „mythenführendes Erz“ offenbar in 
dem Sinne, daß er zugreift, wenn die einmal festgelegten 
Mondmotive irgendwo aufleuchten. Das ist aber nur eine 
äußerliche Verbindung und kann kein natürliches Wachstum 
abgeben. 


Archiv f, Religionswissenschaft XIII 30 


III Mitteilungen und Hinweise 


Diese verschiedenartigen Nachrichten und Notizen, die keinerlei 
Vollständigkeit erstreben und durch den Zufall hier aneinander gereiht 
sind, sollen den Versuch machen, den Lesern hier und dort einen nütz- 
lichen Hinweis auf mancherlei Entlegenes, früher Übersehenes und be- 
sonders neu Entdecktes zu vermitteln. Ein Austausch nützlicher Winke 
und Nachweise oder auch anregender Fragen würde sich zwischen den 
verschiedenen religionsgeschichtlichen Forschern hier u. E. entwickeln 
können, wenn viele Leser ihre tätige Teilnahme dieser Abteilung 
widmen würden. Sog. Rezensionen soll diese Abteilung ebensowenig ent- 
halten als sie „Berichte“ enthalten soll. 


Zu Archiv XI 158: Zu dem von Becker beigebrachten arabischen 
Schiffszauber sei auf eine besonders interessante bei Pseudo- 
kallisthenes I, 1 sich findende Parallele hingewiesen. Es heißt 
dort (vgl. C. Müllers Ausgabe im Anhang zu Dübners Arrian-Aus- 
gabe, Paris, Didot 1846, vgl. auch A. Ausfeld, Der griech. Alexander- 
roman S. 30 f), Nectanebus, nach dem genannten Roman der 
Vater Alexanders, habe, wenn die Feinde gegen ihn heranzogen, 
kein Heer ausgerüstet, sondern die sogenannte Schüsselzauberei 
begonnen. Er habe Quellwasser in die Schüssel getan und mit 
den Händen kleine Schiffe und Menschen aus Wachs gebildet, diese 
in die Schüssel gesetzt, das Kleid eines Propheten angelegt, dann 
einen Stab von Ebenholz in der Hand die Götter der Zauberei, 
die Winde und die unterirdischen Mächte angerufen und die mit 
ihrer Hilfe belebten Wachsfiguren samt den Wachsschiffen versenkt, 
während gleichzeitig auch die wirklichen Schiffe zugrunde gingen. 
Erst als er einst die Götter der Agypter selbst die Schiffe der 
Barbaren steuern sah, habe er erkannt, daß der Untergang Ägyptens 
herbeigekommen sei und sei aus dem Lande geflohen. Hier haben 
wir zugleich den Archiv a. a. O. 145 ff. erwähnten bei der Geißelung 
des Hellesponts benutzten Zauberstab. So die Rezensionen ABCL. 
Von den mir zugänglichen Versionen bieten ihn Jul. Val. I 1 
(Kuebler), Epitome I1 (Zacher; Cittie); Arm. I1 (Raabe); Aeth. 
(transl. by Budge) p. 4 sq.; Russ. ed. Istrin p. 5 sq. (Moskau 
1893); Kyng Alisaunder (bei Weismann Lamprecht II 407 f). Ab- 
weichend sind: Syr. I1 (Budge; Ryssel); Leo Archipresbyter I 1 
(Landgraf); Meister Kabiloth (Herzog). Der Zug fehlt im Itiner., 
Firdusi, Nizami, Araber u. a. In der arabischen Literatur würde 
vielleicht noch manches Verwandte zu finden sein. 


Kropp (Schleswig) H. Stocks 
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Zum Tod des großen Pan 


Eb. Nestle hat in diesem Archiv Band XII S. 158 die Frage 
nach der apologetischen Verwertung der antiken Legende vom Tod 
des großen Pan gestellt; im folgenden seien die Beispiele angeführt, 
die mir bekannt wurden. 

1. Eine ausdrückliche Beziebung der antiken Legende auf den 
Tod Christi findet sich im 16. Jahrhundert bei Guillaume Bigot; 
sein Werk: Christianae Philosophiae Praeludium, Gulielmo Bigotio 
Lavalensi autore, Tolosae 1549 ist mir zurzeit nicht zugänglich, doch 
findet sich dort S. 440 —442 die antike Erzählung „avec l'appli- 
cation de ce récit à la mort du Christ", wie A(bel) L(efranc) in 
der Revue des études Rabelaisiennes IV (1906) S. 100 f. bemerkt. 

2. Drei Jahre später wird sie im gleichen Sinne bei Rabelais 
verwertet, der mit Bigot bekannt war (vgl. A. L. a. a. O.); auf dessen 
Pantagruel (IV 28) hat S. Reinach aufmerksam gemacht in dem von 
Seymour de Ricci (Arch. XII, 579) angezeigten Aufsatze. Wir lesen bei 
Rabelais (éd. Burgaud des Marets et Rathery II 8. 163, Paris 1873): 

»Toutesfois je le interpreterois de celuy grand Servateur des 

fideles, qui fut en Judée ignominieusement occis par l'envie 

et iniquite des Pontifes, docteurs, prebstres et moines de la 
loy Mosaieque. Et ne me semble l'nterpretation abhorrente. 

Car à bon droit peut il estre en langage gregois dit Pan. 

Veu qu'il est le nostre Tout, tout ce que sommes, tout ce 

que vivons, tout ce que avons, tout ce que esperons est luy, 

en luy, de luy, par luy. C'est le bon Pan le grand pasteur 
qui, comme atteste le bergier passioné Corydon, non seulement 

a en amour et affection ses brebis, mais aussi ses bergiers. 

A la mort duquel fures plainets, souspirs, effroiz, et lamen- 

tations en toute la machine de l'Univers, cieulx, terre, mer, 

enfers. A ceste mienne interpretation compete le temps. 

Car cestuy tres bon, tres grand Pan, nostre unique Servateur, 

mourut lez Hierusalem, regnant en Rome Tibere Caesar." 

3. Die nächste Erwähnung steht bei Noël du Fail in den 
1585 erschienenen , Contes et discours d’Eutrapel“. Diese Stelle, 
von G. Regis in seinem Rabelaiskommentar II S. 653 (Leipzig 1839) 
angeführt, lautet (Oeuvres facétieuses de Noel du Fail yar S. Assezat 
II S. 339 f. Paris 1874): 

„Ihamons cria . .. que le grand Pan estoit mort. Apres 

quoy furent ouis une infinité de voix et pleurs lamentables, 

et n'eust Thamons si tost prins terre, que l’ Empereur Tybere, 

sous le regne duquel fut crucifié Jesus Christ, ja prevenu 

de ladite nouvelle, ne l'nvoiast querir, pour luy en dire 

plus amplement. Par ce mot Pan, les anciens entendirent 

non seulement le Dieu des pasteurs, mais aussi celuy de 
80* 
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toutes choses: duquel titre de Pasteur nostre Seigneur a use 
en plusieurs endroits, nommement en Sainct Jean, chapitre 
dixiesme, où il se dit vray pasteur, qu'il cognoist ses brebis, 
et qu'enfin n'y aura qu'une bergerie, et un seul pasteur 
Sainct Paul aussi souhaite que le Dieu de paix, qui a ramené 
des morts le grand pasteur des brebis, qui est Jesus 
Christ: par le sang du testament eternel, conferme en toute 
bonne oeuvre, les Hebrieux, ausquels il escrit et entant que 
touche le tremblement de terre lors de sa mort, semblablement 
de l Eclipse du Soleil, et le jour converti en la nuict, tous 
les Astrologues, mesmes les Ethniques et Paiens, ont declaré 
tels accidens avoir esté irreguliers, et hors le cours et mou- 
vement de la commune nature. Phlegon, comme disent Eusebe 
et Origene, a escrit que la plus grande et terrible Eclipse 
de Soleil qui ait jamais esté, ni qui pourroit estre veue au 
monde, survint lan quatriesme de la deux cens deuxiesme 
Olympiade. A laquelle supputation et calcul d'annees revient 
droitement le temps de la mort du Redempteur du monde“ etc. 


4. Als weiteres Zeugnis bringt Regis a.a. O. eine alte Glosse 
zu Spenser, Shepheards Calender bei; in der Ausgabe von 1611 
wird zu aeglogue V (Maye) Vers 54 (when great Pam account of 
shepeherdes shall aske) folgendes bemerkt: 
»Great Pan, is Christ, the very God of all shepheards, 
which calleth himselfe the great and good shepheard. The 
name ist most rightly (me thinks) applyed to him; for Pan 
signifieth all, or omnipotent, which is onely the Lord Jesus. 
And by that name (as I remember) he is called of Eusebius, 
in his fift booke De praeparat. Evangel. who thereof telleth 
a proper story to that purpose. Which storie is first recorded 
of Plutarch, in his booke of the ceasing of miracles: and 
of Lavatere translated in his booke of walking spirits, who 
sayth, that about the same time that our Lord suffered his most 
bitter passion, for the redemption of man ... (jetzt folgt die 
Wiedergabe der plutarchischen Erzählung; dann heißt es weiter): 
By which Pan, though of some bee understood the great Sat- 
banas ... yet I thinke it more properly meant of the death of 
Christ, the onely and very Pan, then suffering for his flocke.“ 
5. In dem genannten Aufsatz verweist Reinach auf die Be- 
merkungen des Abbe Anselme (Mémoires de literature tirez des 
registres de l'Académie royale des inscriptions et belles lettres 
IV 1723 8.564f), der jene Gleichsetzung berührt und ziemlich 
deutlich abweist (S. 565): 
„Ce n'est pas icy le lieu d'examiner, si ce dieu Pan estoit 
comme on l'a cru, Jesus-Christ mesme; comme si ce divin 
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Sauveur eut eu besoin d'emprunter le nom d'un de ses ennemis. 

Ou si le démon fut contraint de confesser luy-mesme sa 

défaite entiére par la croix." 

6. Zum SchluB noch eine Berichtigung. Jene Bemerkung, die 
Archiv XII, 158 als Beispiel für den apologetischen Gebrauch der 
antiken Legende im AnschluB an Scherasmins Anspielung im Oberon 
zitiert ist, rührt nicht von W. Bólsche her, sondern von Wieland 
selbst. Sie steht in dem ,,Glossarium über die im Oberon vor- 
kommenden veralteten oder fremden, auch neu gewagten Wörter, 
Wort-Formen und Redens-Arten" (vgl. C. M. Wielands sümtliche 
Werke, drey und zwanzigster Band, Carlsruhe, im Bureau der deutschen 
Classiker, 1815, 8. 202). Vermutlich ist Wielanden „der bekannte 
Gebrauch, welcher von dieser Erzählung gemacht wurde“, aus einer der 
oben angeführten franzósischen Stellen vertraut, wohl aus Rabelais. 

Nachträge. 7. Älter als die oben angeführten Beispiele ist 
ein Zeugnis bei Pedro Mexia Silva di varia leccion. Dieses Sammel- 
werk in der Art der Noctes Atticae des Gellius war eines der be- 
liebtesten und auch auBerhalb Spaniens gelesensten Bücher (vgl. Ph. 
A. Becker Gesch. d. span. Literatur 1904 $.44). Die erste spanische 
Ausgabe erschien 1542, ich benutzte die vierte von 1564; an 
Übersetzungen kenne ich eine italienische, Venedig 1550; die erste 
franzüsische vom Jahre 1572 war mir nicht zugünglich, nur die 
in Tournon 1609 und 1616 ausgegebenen. Noël du Fail (oben 
unter 3) nennt Pierre Messie Espagnole neben Eusebe als Gewührs- 
mann, er kannte also vermutlich die französische Übersetzung von 
1572. Ich gebe die uns hier wichtige Stelle (span. Ausg. v. 1564 
libro II cap. XXXIII $. 175) in der deutschen Übersetzung, welche 
in Nürnberg 1668 unter folgendem Titel erschien: Sylva variarum 
Lectionum. Das ist: Historischer Geschicht- Natur- und Wunder- 
walt etc. ins Teutsche übersetzet durch J(ohann) A(ndreas) M(atthen). 
Da wird Buch II Kap. 31 nach Plutarch und Euseb der Tod des 
großen Pan erzählt und folgendes bemerkt: 

„Woraus dann erscheinet, daß die bösen Geister aller Orten 

sich beklaget, daß die Geburt Christi, unsers Erlösers, ihre 

Zerstörung und Untergang gewesen sei, und so man die 

Zeiten gegeneinander hält, siehet man, daß diese Dinge sich 

zugetragen haben, zu der Zeit da Christus für uns gelitten, 

oder kurtz zuvor, da er an vielen Orten, und aus vielen 

Besessenen die bösen Geister ausgetrieben, und aus der Welt 

verjaget hat. Muß also dieser Pan (welchen die Heyden, 

theils für ein GOtt der Natur, theils für einen GOtt des Feldbaus 
und der Hirten geehret) davon sie sagten, daß er gestorben sey, 
einer der vornehmsten Teufel gewesen seyn, der dann auch 
damals sein Reich und Gewalt, gleich andern verloren hatte.“ 
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Da die Bemerkung des Abbe Anselme (oben unter 5) in einem 
Aufsatz Sur le Dieu inconnu des Athéniens steht und da Pedro 
Mexia im gleichen Kapitel wie über Pan auch ausführlich vom 
unbekannten Gott in Athen redet, glaube ich, daB Abbé Anselme 
ebenfalls diese vielgelesene Silva kannte. 

8. 1586 unterzeichnete Fischart das Vorwort zu seiner Über- 
setzung von Bodins Daemonomania, die in Straßburg 1591 unter 
dem Titel erschien: De Magorum Daemonomania, Vom Aussgelasnen 
wütigen Teuffelsheer . .. durch... H. Johann Fischart, der Rechten 
Dr. auss Frantzösischer sprach trewlich in Teutsche gebracht und 
nun zum andernmahl an vilen enden vermehrt und erklärt. Bodin 
erzählt da S. 4 den Tod des großen Pan nach Plutarch (S. 47 
nennt er noch den Euseb dazu) ohne die Beziehung auf Christus. 
Die fügt Fischart in einer erläuternden Randbemerkung hinzu: 

„Die Geschichte begab sich zur zeit des sterbens Christi, 

darumb deuten den Pan viel auff Christum welcher der ander 

Adam genant wird.“ 

9. In dem Sammelwerk: Magica, dasz ist: Wwunderbarliche 
Historien von Gespenstern und mancherley Erscheinungen der Geister 
... Qus bewerten und glaubwürdigen Historicis und andern Scribenten 
mit besonderem vleisz in lateinischer Sprache zusammengetragen, itzo 
aber... in die teutsche Sprache trewlich gebracht (Eissleben ohne 
Jahr, die Vorrede ist gezeichnet von Henning Gross und datiert 
vom 1. Oktober 1600) wird S. 63 die Plutarcherzählung wieder- 
gegeben und hinzugefügt: 

„Daraus denn des Satans list und betrug zu erkennen vnnd 
abzunemen, welcher des HErrn Christi Leiden vnd Todt durch 
eine solche Lügen vnnd gedicht hat gedacht verächtlich zu 
machen, vn in zweiffel zu ziehen. Oder durch solch Lügen- 
gedicht vom Tode des Pans die Leute zu bereden die Seelen 
der Menschen stürben zugleich mit dem Leibe.“ 

9 a. Diese Sätze kehren wieder in des Remigii Daemonolatria Y 9 : 
Wunder -selizame Historien, Hamburg 1693, S. 107f. Der ganze 
Teil ist eine Kompilation aus Büchern über Hexenwahn, so wird 
also diese Erwähnung der antiken Legende auf den Großschen 
Magica beruhen. 

10. Aus dem Nachlaß des 1602 verstorbenen gelehrten Antiquars 
Jean Jaeques Boissard wurde 1615 in Oppenheim gedruckt sein 
Buch De Divinatione et magicis praestigüs. S. 36, nach der Wieder- 
gabe der Plutarchstelle, wird die Beziehung auf Christus als 
Meinung ‘einiger’ angeführt: Quidam existimant vocem illam locutam 
fuisse de Christi Servatoris morte: cum audita sit anno decimo 
nono Imperii Caesaris, quo Christus crucifixus est. Wie Christus 
Herr der ganzen Natur ist, galt auch Pan als Deus universi. So 
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billigt denn auch Boissard jene Meinung: Neque male suspicantur 
multi vocem illam (sive fuerit Angeli boni, sive Demonis alicuius), 
per Pana magnum intellexisse lesum Christum, qui sub Tiberio 
passus est. Nam et Daemones saepius vera solent proloqui, verbis 
tamen ambiguis, ut homines magis ac magis in errores inducant. 

11. Auf Grund der Zeitumstünde schenkt ferner Pierre du 
Moulin, Petrus Molinaeus (1568—1658), der Erzählung Glauben. 
Estque veri simile eiulationes Daemonum inde ortas, quod scirent 
morte Christi Satanae regnum concidisse. Est enim Tan vox 
aptissima ad significandum Dominum universi qui est Omnia in 
omnibus, ut ait Paulus I Cor. 15, 28.1 

12. Die gleichen Argumente führt Joachim Oudaans in 
seinem Buch Roomsche Mogentheid, Amsterdam 1664, S. 176f., an: 
de Heere Christus, op de zelve tijd gestorven, en niet oneygentlijk 
onder '& woord Pan, dat is, Al, uytgedrukt etc. Volkaart, der 
diese Meinung ausspricht (das Buch ist in Dialogform geschrieben), 
glaubt, ,de Duyvel* habe jene Verkündigung gegeben; sein Partner 
Redegund stimmt ihm bei: 't is ook ten hoogste waarschijnlijk. 

13. Als vielbehandelt und vielgekannt setzt einer der be- 
rühmtesten Gelehrten seiner Zeit, der franzósische Bischof Huet 
(Petrus Daniel Huetius), die Legende voraus. In der Demonstratio 
evangelica prop. IX (Amsterdam 1680, tom. II, S. 931; schon 1679 
war eine mir unzugängliche Folioausgabe erschienen) spricht er 
darüber: Ethnicis vero stupendo miraculo Christi lesu significata 
mors est, quod in'libello De desitis oraculis Plutarchus refert. 
Id quamquam a vulgo scriptorum tritum est, minime tamen ob 
admirabilitatem rei pigebit hic adscribere. (Folgt die Erzühlung.) 
Atque id convenit in tempus mortis Christi lesu, qui verus Pan 
est, rerum omnium parens, ac naturae totius auctor, quam Panos 
symbolo Mythologi signatam voluerunt. 

14. Auf Grund umfassender Belesenheit in antiker und zeit- 
genössischer gelehrter Literatur unternahm es ein holländischer 
Arzt und Mennonitenprediger, Antonius van Dale, nachzuweisen, 
daß die Orakel der Alten weniger auf Teufelslist denn auf Priester- 
trug beruhten. Die Dissertationes duae de Oraculis Veterum Ethni- 
corum (zuerst 1683; dann 1700 in Amsterdam erschienen, holländisch 
1687) können, wie auch van Dales Werk De origine ac pro- 
gressu idolatriae et superstitionum 1696, auch heute noch als 
fleißige Materialsammlungen Dienste leisten. Und mehr noch: van 
Dale gibt nicht nur Material, sondern auch gesunde Kritik. In 
der Dissertatio secunda (de oraculorum ethnicorum duratione atque 


! Die Stelle zitiert der gleich zu nennende van Dale aus des 
Molinaeus ,, Vates lib. 8 cap. 11" (mir unzugänglich). 


472 Mitteilungen und Hinweise 


interitu, S. 432ff. der Ausgabe von 1700) prüft er unsere Legende: 
argumenta ab Eusebio ex Plutarcho allata de magno Pane mortuo 
examinantur. Er kennt die Ansichten von Boissard, Molinaeus, 
Oudaans u. à, und versucht sie zu widerlegen. Was für einen Sinn 
hatte es, fragt er, Heiden, die nicht die geringste Kenntnis von 
Jesus hatten, seinen Tod auf solch geheimnisvolle Weise zu ver- 
künden? Diese Anspielung konnte ja weder Thammuz noch Epi- 
therses und die Schiffsleute, weder Tiberius noch seine Weisen, 
weder Ämilian noch Plutarch verstehen. Ferner bemerkt er 
(S. 437f.), es sei doch ‚gänzlich unbewiesen, daß jenes Ereignis sich 
zur Zeit der Passion, im 19. Jahre des Tiberius, zugetragen habe, 
Er ist skeptisch und führt mit Genugtuung skeptische Äußerungen 
anderer Autoren an, wie die des Baronius: Qualiacunque sint, 
fides esto penes auctorem ete.; besonders gefällt ihm eine Äußerung 
in den Centuriatores Magdeburgenses I lib. 2. cap. 15: Ubi (bei 
Eusebius) et de Pane sub Tiberio mortuo ridicula narrat. 


15. Bekannt wurde van Dales Werk ganz besonders durch 
eine freie französische Bearbeitung, die zuerst anonym 1686 er- 
schien: Histoire des Oracles. 1687, 1698, 1701 wurde sie neu- 
gedruckt, von 1707 ab noch oft unter dem Namen ihres Verfassers: 
Fontenelle. Inhaltlieh bringt Fontenele wenig Neues, aber was 
er bietet, ist. formell glänzend: Le diamant brut de van-Dale brilla 
beaucoup, quand il fut taillé par Fontenelle. So urteilte Voltaire 
(Dictionnaire philos. art. Oracle, vgl. Oeuvres 45, 1779, S. 349), 
ähnlich auch Bayle. Fontenelles Buch, von dem Louis Maigron 
eine kritische Ausgabe veranstaltete, Paris 1908, rief eine anonyme 
Gegenschrift hervor, die Straßburg 1707 erschien: Réponse à 
l'histoire des Oracles de Mr. de Fontenelle. Ihr Verfasser war ein 
Jesuit namens Baltus, dem ebenfalls Voltaire das Urteil sprach: 
il prit le parti du diable contre van-Dale et Fontenelle. Le diable 
ne pouvait choisir un avocat plus ennuyeux: son nom mest 
aujourd'hui connu que par l'honneur qu'il eut d'écrire contre deux 
hommes célébres qui avaient raison. Fontenelle faßt van Dales 
Einwände geschickt zusammen (S. 39ff. der Ausgabe von Maigron, 
wo Parallelen aus van Dale und Baltus angeführt sind), erklärt 
die Geschichte für durchaus unglaubwürdig (S. 38f.) und spöttelt 
etwas über die verschiedenen Deutungen (S. 16): Ce grand Pan 
qui meurt sous Tibere, aussi bien que Jesus-Christ, est le Maistre 
des Demons, dont l'Empire est ruiné par cette mort d'un Dieu si 
salutaire à l'Univers; ou si cette explication ne vous plaist pas, 
car enfin on peut sans impieté donner des sens contraires à une 
mesme chose, quoy qu'elle regarde la Religion; ce grand Pan est 
Jesus-Christ. luy-mesme, dont la mort cause une douleur et une 
consternation generale parmy les Demons, qui ne peuvent plus 
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exercer leur tirannie sur les hommes. C'est ainsi qu'on a trouvé 
moyen de donner à ce grand Pan deux faces bien differentes. 

16. Wenn ich hinzufüge, daß Gottsched eine vielgelesene 
Übersetzung von Fontenelles „heidnischen Orakeln“ veranstaltete!, 
dann kommen wir wieder in die Nähe der schon früher angeführten Bei- 
spiele, besonders der Wielandschen Bemerkung. Ob nicht Welcker 
manche von diesen Äußerungen kannte, als er über die Bedeutung 
des „sinnschweren Wortes“ nachdachte?? Auch er vergleicht den 
Pantheismus der Gebildeten tiberianischer Zeit mit der „begeisterten 
Vorstellung des Apostels, wenn er Gott den Allgegenwärtigen 
nennt, aus und in welchem die Welt ist“ — allerdings mehr, 
um zu betonen, welcher Abstand die beiden Glaubensrichtungen 
trennte —, aber er meint doch, daß um diese Zeit ebensogut ein 
Christ wie ein tieferblickender Heide das Wort sprechen konnte: 
Der große Pan ist tot. 

Heidelberg. Otto Weinreich 


Paul de Lagarde und die Abfassungszeit des Daniel 


In seinem Bericht über die neueren Erscheinungen auf dem 
Gebiet der „alten semitischen Religion im allgemeinen, israelitischen 
und jüdischen Religion“ (Archiv XII S. 555 ff.) hat Schwally 
bei Erwähnung meiner Schrift: „Der Daniel der Römerzeit“ (8. 
567) geschrieben: ‚(Hertlein) verficht in Anlehnung an eine hin- 
geworfene Bemerkung l'aul de Lagardes die These, daB Daniel 
I— VII in die römische Zeit gehört“ usf. Diese Behauptung be- 
darf der Richtigstellung. De Lagarde hat im Jahr 1891 in den 
„Göttinger Gelehrten Anzeigen“ die Ansicht ausgeführt, daß das 
siebente Kapitel des Daniel der römischen Kaiserzeit angehören 
und seine Abfassungszeit des näheren das Jahr 69 n. Chr. sein 
müsse. Wenn er dies auch nur gelegentlich, nümlich in einer 
Rezension über E. Havet, Études d'histoire religieuse usf. getan 
hat, so hat er doch dem fraglichen Gegenstand die Seiten 508 bis 
520 a.a. O vollständig gewidmet. Eine Abhandlung von 12 


! Zuerst Leipzig 1730, 5. Aufl. 1759; mir liegt ein Neudruck von 
1771 vor; ich verweise auf diese Übersetzung, weil sie in den An- 
merkungen wertvolle Parallelen aus christlichem Wunderglauben dar- 
bietet. 

* Götterlehre 11670; die bei ihm angeführte Schrift von Wagner 
Historia de morte magni Panis sub examen revocata in den Miscellanea 
Lipsiensia IV 143—163 ist mir unzugünglich, ebenso J. Nymann De 
magno Pane Plutarchi, Upsala 1734. Beide Schriften konnte auch 
Roscher (Jahrb. f. Philol. 1892, S. 466) nicht benutzen. — Die nicht ganz 
strenge Ordnung meiner Belege erklärt sich daraus, daß ich Stellen, die 
ich während des Druckes fand, am Schluß nachgetragen habe, zuerst 
1—9, dann 10—16. 
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inhaltschweren Seiten, dazu in der von de Lagarde benutzten 
Zeitschrift, kann man nicht, wie Schwally tut, eine „hin- 
geworfene Bemerkung“ nennen. Über Umfang und Bedeutung 
des Nachweises, den de Lagarde für seine und meine These ge- 
bracht hat, habe ich übrigens auf S. 6 — 8 meiner Schrift genügend, 
wenn auch kurz berichtet, so daß für den Leser meines Buches, 
über das Schwally Mitteilungen macht, kein Zweifel über den 
Anteil de Lagardes an der Begründung sein kann, vollends nicht 
für einen solchen, der sich durch meine Hinweise dazu bewegen 
läßt, de Lagardes Abhandlung endlich selber in die Hand zu neh- 
men und sie einer genaueren Beachtung zu würdigen, als der 
Meister der „Zunft“ (a. a. O. S. dide zutraute. 
Jena u E. Hertlein 


Zu Archiv XII 234ff: Die Abhandlung des allzufrüh ab- 
berufenen Vollers über Chidher legt uns ein reiches Material vor 
und beurteilt es sehr verstündig. Namentlich weist sie nach, daß 
Chidher, wie wir ihn kennen, ein erst in islamischer Zeit aus 
ganz verschiedenen Ursprüngen zustande gekommenes und dabei 
schwankendes Gebilde ist. Unsicher bleibt besonders, ob der un- 
genannte Diener Gottes, der Moses zur Erkenntnis bringt, wie 
unzulänglich die menschliche Beurteilung göttlicher Anordnungen 
ist, Süra 18, 64—81, von Haus aus und in Muhammeds Sinn 
irgend etwas mit Chidher zu tun habe. Mir ist das sogar recht 
unwahrscheinlich.! Diese Identifizierung ist allerdings, wie eben 
Vollers zeigt, schon früh bei den Muslimen aufgekommen, als man 
sich überhaupt eifrig bemühte, koranische und andere mit der 
Religion zusammenhängende Berichte durch jüdische, christliche 
und sonstige Überlieferung, durch kühne Vermutungen und dreiste 
Erfindungen zu ergänzen. Bei dem mythischen Chidher ist die Un- 
sterblichkeit oder doch das stete Wiederaufleben wesentlich, und 
er steht — ursprünglich oder nicht — zu dem Lebenswasser in 
Beziehung. Auf dies Lebenswasser wird aber in der Geschichte 
deutlich hingewiesen, die im Koran unserer Erzählung unmittelbar 
vorhergeht, wenn sie auch nur dadurch mit ihr zusammenhängt, 
daß beide Moses betreffen. Für die alten Erklärer konnte das 
aber genügen, Chidher direkt mit Moses in Verbindung zu bringen. 

Nicht zu bezweifeln ist m. E., daß Chadir (die wahre arabische 
Form des Namens) das frische „Grün“ der Vegetation darstellt. 
Das Adjektiv chadir, womit die rätselhafte Person benannt ist, 


! Schon Abr. Geiger sagt in seiner Erstlingsschrift: „Was hat Ma- 
homet usw.“ S. 70, daß die Geschichte den Eindruck mache, jüdischen 
Ursprungs zu sein. Aber ein jüdisches Vorbild für sie scheint man noch 
nicht aufgefunden zu haben. [Red. Note: Dieser Hinweis und Friedländers 
Ausführungen oben S. 221ff. sind von einander unabhängig ] 
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bezeichnet, soweit ich sehe, ausschließlich das Grün der Kräuter 
oder auch größerer Pflanzen, dazu, wie es scheint, ein besonderes 
kleines Gewächs und wird übertragen auch wohl in der Bedeutung: 
„frisch, lebenskrüftig^ gebraucht! Ob nun die Figur des Chadir 
in ihrer Ursprünglichkeit nicht doch eine echt arabische Personi- 
fikation des nach dem Regen auf dem dürren Lande sofort hervor- 
schießenden Grüns ist, das dem Nutztiere reiche Nahrung leiht, 
oder ob sie notwendig die Nachbildung eines babylonischen 
mythischen Wesens ist, das wage ich nicht zu entscheiden. 

S. 261 führte Vollers (aus Ibn Hagar 1, 894f.) die Geschichte 
vor, wie sich Chidher aus Mildtätigkeit selbst verkauft und seinem 
Käufer dann mit Wunderkraft ein Gebäude errichtet. Das leite 
ich mit ziemlicher Bestimmtheit aus den, ihren gnostischen Ur- 
sprung noch deutlich aufweisenden, Thomasakten ab. Da heißt es 
im syrischen Urtext? wie in der griechischen Übertragung?, daf 
sich Thomas von Christus vóllig als Sklaven verkaufen lüft und 
seinem Herrn, dem er als Bauverständiger vorgestellt wird, ein 
prächtiges Schloß errichten soll, in Wirklichkeit ihm aber durch 
Werke der Barmherzigkeit einen Palast im Himmel errichtet. Dieser 
letzte Zug, auf den es freilich dem Erzähler allein ankommt, ist 
bei der jedenfalls durch mündliche Überlieferung geschehenen Über- 
tragung auf Chidher übersehen oder mißverstanden worden. Eine 
solche Vergröberung kann nicht wundernehmen. Man sehe nur, 
was im Koran aus der Einsetzung des Abendmahls geworden ist, 
Sura 5, 112 — 115! 

StraBburg i. E. Th. Nóldeke 

Akrostichische Inschrift aus Sinope. Im American Jour- 
nal of Archaeology IX (1905) 323 publiziert David M. Robinson die 
folgende wohl der Kaiserzeit angehórige Inschrift, die in den Nord- 
wall der Burg von Sinope verbaut war: 


O€MIC 
HAIOC 
CEAHNH 
EPMHC. 
YAPHXOOC 
CEIPIOC 


! Arabisten verweise ich auf Süra 6, 99; Tarafa 5, 25 (Seligsohn 
2, 25, S. 53); Lisän 5, 326ff., speziell da 326 ult. 329 paen. 330, 3. 331 
unten. Uber unsern Chadir allerlei 332. . 

? Wright’s Apocryphal Acts of the Apostels S. 173 (vgl. Übersetzung 
S. 147). 

* Bonnets Ausg. Kap. 2. Daß die Thomasakten ursprünglich syrisch 
geschrieben sind, der griechische Text eine Übersetzung ist, steht fest. 
Vgl. Burkitt in Journ. of the Theolog. Studies 1, 280ff. 
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Der Herausgeber, dessen mir nicht zugängliches Buch Ancient Sinope, 
Baltimore 1906, nach einer freundlichen Mitteilung Cumonts nur eine 
äußerliche Zusammenfügung seiner älteren Studien über den Gegen- 
stand ist, also auch diesen Aufsatz nur wiederholt, macht dazu An- 
merkungen über den Dienst des Helios-Sarapis, der Selene und des 
Hermes in Sinope und erschließt aus der Inschrift weiterhin einen 
Kult der Themis, des Hydrachoos (so!) und des Sirius ebendort. 
Eine Widerlegung bedarf diese Art von Erklärung nicht. Die 
Hauptsache hat Robinson, so nahe sie liegt, offenbar übersehen: 
das Akrostichon OHCEYC, das den Namen dessen geben will, 
der die Inschrift machte oder (was von vornherein wahrscheinlicher 
ist) dem sie gilt. Man wird zu allernächst an den Namen eines 
Verstorbenen denken, der also auf die gleiche Art versteckt wäre wie 
der Name der Flavia in Kaibels epigr. 726 oder der des Alexandros 
ebd. 226 (in der letzteren Inschrift, gefunden bei Teos — CIGII 3123 
wird der Wanderer geradezu aufgefordert, den im Akrostichon ver- 
borgenen Namen des Toten zu suchen). Das Akrostichon Theseus 
wird gebildet durch das Wort Oé£u:g und durch die Namen von 
Sonne und Mond und den des Planeten Merkur, durch den Namen 
eines Tierkreisbildes, des Wassermannes, und eines hellen, viel- 
mehr des hellsten Fixsternes auBerhalb des Tierkreises (also eines 
megavareläwv &orno), nämlich des Sirius oder Hundssternes. Das 
sagt ohne weiteres, in welche geistige Region die Inschrift führt: 
so gut sich viele ihr Horoskop ins Grab legen lieBen (s. das 
Verzeichnis der bisher bekannten im Arch. f. Papyrusforsch. I 23), 
so gut ist es denkbar, daß einer sich etwas Ähnliches auch 
auf den Grabstein meißeln ließ. Allein es ist zu beachten, daß 
Reihenfolge und Auswahl der Gestirne hier durch den Namen 
Theseus von vornherein bestimmt waren; und zu einem Akrostichon 
mit diesem Namen waren von sämtlichen Planeten und Tierkreis- 
bildernamen nur die hier vorkommenden brauchbar, da alle andern. 
mit nicht verwendbaren Anfangsbuchstaben beginnen. Nur Zxogmíog 
hätte statt Zeigıog eintreten können; wenn also doch der letztere 
gewählt ist, so mußte er sicherlich im Horoskop des Theseus etwas 
Besonderes bedeutet haben, z. B. als der Stern, der gerade bei seiner 
Geburt aufging oder auch kulminierte, 

Ist nun die ganze Reihe dieser Götter von Helios bis Seirios 
herunter am Himmel zu suchen, so wird auch @&uıs dahin gehören. 
Entweder ist das Wort @&uis gesetzt statt Alan = Ileg9£vog 
(beides paßte ja durch den Anfangsbuchstaben nicht ins Akro- 
stichon): die Gleichsetzung von Mutter und Tochter wird niemand 
befremden, der sich an den soviel weitergehenden astrologischen 
Synkretismus etwa im Gedicht des Donatianus auf die Caelestis 
Virgo, saec. IIE p. Chr. (CIL VII 759 = Bücheler Anthol. lat. II 
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n. 24), erinnert (vgl. auch E. Maaß, Jahrb. Archäol. Inst. XXI 1906, 
S. 104). Oder Oéu:ç ist für ihre andere Tochter oder die Tochter 
der Dike, für Neweoıg gesetzt, die übrigens in späterer Zeit auch 
die Wage trägt; Neusoıs aber kommt bei den Astrologen nicht 
selten als ein anderer Name des Planeten Saturn vor (Achilleus 
Isag. c. 17 p. 43 Maass: ro? Koóvov ô Korne Akyeraı Daívov nag 
"Ellyoı, mag& ôè Aiyvnrlors Niuíosog &ovío; ebenso Vettius Valens 
2, 22 Kroll; Rhetorius Aegyptius im Catal. codd. astrol. VII 214, 17; 
Anonymus ebd. I 168, 25; vgl. auch Bouché-Leclercq, L'astrologie 
gr. 94, 2). Was vorzuziehen ist, ließe sich bei einem Horoskop 
nicht entscheiden; die Reihenfolge der Gestirne ist durch den Namen 
Theseus bestimmt, ergibt also nichts. Aus dem gleichen Grunde 
aber würde folgen, daB die Bedeutung der einzelnen Gestirne für 
das Horoskop des Theseus sich nicht ermitteln ließe: es war ihnen 
ja ihre Reihenfolge durch den Namen Theseus vorgezeichnet, so daß 
die Stellung der einzelnen Planeten am Himmel bei der Geburt, 
also das Horoskop, daraus nicht zu ersehen wäre. 

Aber ist es überhaupt ein Horoskop? Es wäre mindestens 
ein merkwürdiger Zufall, wenn gerade die ‘Planeten und Stern- 
bilder, deren Anfangsbuchstaben O H C € Y C ergeben, bei der Geburt 
dieses Theseus die entscheidende Rolle gespielt hätten; geradezu 
danach benannt hat man den Neugeborenen wohl auch schwerlich. 
So liegt eher eine etwas andere Spekulation zugrunde: der astro- 
logische Aberglaube läßt den Mann in seinem Namen die Anfangs- 
buchstaben von sechs Gestirnen finden, und daß er sich eben des- 
wegen in ihrem Schutz fühlt, das wird die vorliegende Inschrift 
sagen wollen; etwa wie die Milesier in der bekannten Inschrift am 
Theater die sieben. Erzengel, die zwar keine Planeten sind, aber 
doch noch nach dem Planetenglauben vokalisiert werden, durch 
Zeichen darstellen und dann anrufen (Deißmann, Licht aus dem 
Osten 328f.). Nun läßt sich wohl auch entscheiden, wer @&uıs 
ist: gewiß eher die llag9évog als der böse Stern des Saturn. Die 
drei Planeten Helios, Selene, Hermes, auf die das HCE des 
Namens weiterhin führte, sind jedenfalls nicht unfreundlich; Hydro- 
choos, den das Y ergab, ließ sich als Ganymedes denken (s. den 
Index meiner Sphaera unter Ganymedes; besonders bemerkenswert 
ist das direkte Vorkommen des Namens Ganymedes in einem Horo- 
skop, dem des Titos Pitenios, Greek Pap. Brit. Mus. I 136, col. 6) 
und verhieß also Liebeserfolge (dadurch wird nebenbei wohl auch 
Pap. Lond I 121, v. 293 zu erklären sein: éxixoltig vóv 4 Hàiov» 
$ógnyóc: eig gíAvgov). Und endlich für das l.tzte C in OHCEYC 
empfahl sich natürlich Zeieıog, der stolzeste Fixstern des Himmels, 
viel mehr als der böse Skorpion; auch ist für den "46rgoxíov 
(= Zeigios) zumeist gute Deutung bei den Astrologen überliefert 
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(Teukros in meiner Sphaera p. 45: 6 146z90xócv poßegodg Ev moA&uorg 
3j. Puoıkeig 3] xal čogworiaç nlor). Ein Mann, dem sein Name so 
schöne Hoffnungen gab, konnte sich schon eine solche Inschrift 
gönnen. Man sieht, sie ist ein recht merkwürdiges Denkmal nicht 
nur für den astrologischen, sondern ebenso auch für den akro- 
stichischen (Dieterich, Abraxas 165; Rh. Mus. 56, 94f.) und für 
den Namensaberglauben, der sich sonst in Spielen wie der ?Pjyog 
Ilv9ceyógov und ühnlichem gefiel. 
Heidelberg F. Boll 


Apollon Didymaios in Attaleia in Pamphylien 


Adolph Wilhelm hat in seinen Beiträgen zur griechischen 
Inschriftkunde 1909, 196 nr. 169 eine von W. Ramsay in Attaleia 
in Pamphylien aufgefundene Inschrift neu behandelt und in diesem 
Programm für ein vom 14. bis 23. Mai zu feierndes Fest eine 
navnyveis vod Zifógov erkennen wollen, die sich an die Blüte 
des heilkräftigen Baumes Zizyphus vulgaris (heute fufvgid) 
geknüpft habe. So scharfsinnig auch diese Vermutung des aus- 
gezeichneten Epigraphikers ist, trotzdem scheint mir in der Tat seine 
Aufforderung zur Aufstellung einer besseren zu berücksichtigen zu 
sein, da sich vielleicht eine einfachere Lösung finden läßt. 

Die Inschrift beginnt mit den Worten: 

"Aoys[vou] 7) movijyvoie 

vo ZIZYOOY xarà 

tò Jelov wigicuo ano Tic 

ned a’ si0!v M[e]íov Ewg 

5 zig mod i Kar. "lovvíov ara. 

Zu dieser Lesung bemerkt Ramsay: “This inscription was 
exceedingly hard to read, as the letters are very feint and badly 
formed. The name of the feast is therefore very doutful, espe- 
cially the 4d Danach sind wir berechtigt in dem Wort 
ZIZY®OY den drittletzten Buchstaben zu ändern: ich schlage vor 
ZIZYMEOY = Aıövutov zu lesen, indem ich noch ein E ein- 
schiebe, sei es daß es der Steinmetz vergessen hat, sei es daß es 
heute verschwunden ist. In diesem Namen verbirgt sich dann 
natürlich der Name des Apollon von Didyma, wobei auf die durch 
Cyriakus überlieferte Inschrift aus Milet (Bulletin de corresp. 
hellen. I 1877, 288, 65 — Dittenberger Sylloge? 424; dazu 
O. Jessen bei Pauly-Wissowa V 443) verwiesen sei, die die Form 
tod Audvusov "4mólAovog = Audvueiov bezeugt. Die Form Zifvuor 
statt Aidvuoı entspricht ganz der Zıfıunvn für Aulv\dvunmvn, wofür 
Kretschmers Sammlung in seiner Einleitung in die Geschichte der 
griechischen Sprache 196 zu vergleichen ist. Wir hätten also 
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diese Inschrift zu den wenigen Zeugnissen zu stellen, die die 
Verehrung des Apollon von Didyma auch außerhalb Milets be- 
weisen. Mir scheint das ®eiov YEonıoua Z. 3 auch gerade für ein 
Apollonfest vortrefflich zu stimmen. 

Halle a. S. O. Kern 


Inschrift von Magnesia am Maiandros. Auf einem Pfeiler 
im Süden der Agora ist, wahrscheinlich zur Zeit Hadrians, mit sauberen 
Zügen die Inschrift eingemeiBelt: Tózog ómmosvóv oinodoumv imi 
IloÀÀimvog voU doyigéíog xol ygapuoríog (Nr. 239). Auf der Rück- 
seite desselben Pfeilers stehen von der Hand eines Christen ge- 
schrieben die Worte xax& tà čte rov, denen ein Kreuz vorangestellt 
ist. Erst kürzlich hat mir mein Freund Vas. Leonardos in Athen 
den Sinn dieses Zusatzes erschlossen, der uns in die Kümpfe 
zwischen griechischer Religion und Christentum führt, etwa in jene 
Zeit, als in unmittelbarer Nähe des Tempels der Artemis Leuko- 
phryene die erste christliche Kirche Magnesias eben errichtet war. 
Denn offenbar werden die Jahre des &eyısosbg xol yonuuereög von 
einem Christen verflucht, wobei man sowohl an das antike z0AÀà 
tà &n (Dittenberger Orientis graeci inscript. sel. n. 653; cf. p. 553) 
als auch an den neugriechischen Gruß zum Geburtstage zo4Àà và Erq 
oder tų molid (E. Curtius Sitzber. Berl. Akad. 1887 S. 156) 
erinnert wird. 

Halle a. 8. — O. Kern 


Ein irokesisches Märchen 


Mohawk-Erz&hlung von John Ojijatekha Brant-Sero 


Die Irokesen merken wohl auf die Tierrufe, da in diesen das 
orenda (die Zauberkraft) des Tieres stecke. In dieser Meinung 
legen sie dem Tierruf einen Menschensinn bei und halten mit 
dem Tiere Zwiesprache: und das ist der Anlaß zu vielerlei Mär- 
chen gewesen, bei denen es allemal um genaue Nachahmung und 
Deutung eines Tierrufes geht.! Wer also den Tierruf recht nach- 
ahmt — so darf man folgern — kann das orenda gewinnen und 
den Zauber üben.  Brant-Sero war so freundlich, uns während 
seines Besuchs im Berliner Museum für Völkerkunde ein solches 
Märlein in der Ursprache und in der englischen Übersetzung auf- 
zuschreiben. Die Worte, auf die es ankommt, sind in der Über- 
setzung deutlich gemacht. Freilich kann das geschriebene Wort 


! Mündliche Mitteilung von Brant-Sero (eines Vollblut-Mohawk- 
Indianers, der schon manche Beiträge zur Kunde seines Stammes geliefert 
hat), vergleiche Hewitt Orenda and a definition of religion, Americ. Anthrop. 
1902 p. 40. Auch Hewitt ist Indianer, Irokese (Tuskarora). 
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die getreue Naturnachahmung nur unvollkommen wiedergeben. Ich 
bemerke, daß auch das Wort oh-gwarha (wararon-ouaraon -skwara 
in den anderen irokesischen Mundarten) d. i. Ochsenfrosch, Laut- 
nachahmung ist. 

Kaniengahaka! akarah 


Akarah kigaken? — hih-heh!? — yagongwe yaken enska yo-de 
rah-don deyago da-wea-ri hat-tye-a-tya-dak ya-ago kedoth oh- 
gwarha tha-ha-da-di. Oksa ok ne yagongwe wa-i-ron: „sa wi 
rayen ken?" ,Klu'k!* oh-gwarha wa-honron. „Do ni sa wi rayen?“ 
yagongwe wa-e-rih wanondon. „Dyoh douh!“ oh-gwarha tha- 
ha-ri wahseragoh. 


People-of-the-hunt! story 


„Shall it be a story from me?“ — ,Hih-heh? (hear, hear)!“ — 
Once upon a time a woman was on a journey. She came to a 
river. A Great Frog spoke up. Immediately the woman inquired: 
„Have you any children?“ „Kluk (yes)!“ replied the frog. „How 
many children have you?“ the woman further inquired. „Dyoh 
douh (nine),“ the Great Frog made reply. 

Berlin | John Loewenthal 


! = Mohawk, vergl. J. O. Brant-Sero Dekanawideh in Man, London 
1901 no 134 p. 166, außerdem Webb-Hodge Handbook of Americ. Ind. 
p. 921 s. v. Mohawk. » 

Kaniengehaga ist wörtlich „die am Orte des Feuersteins“ d.h. „die 
im Osten‘; im Gegensatz dazu die Erie d.i. erie [yeüresh (im Huro- 
nischen) = keün'rüks (im Tuskarora) = der Puma] d.i. „die am Orte des 
Puma" (Hewitt in Handbook s. v. Mohawk, s.v Erie) d. h. „die im Westen“. 

Der Osten ist nämlich der Ort des Gottes tawískaraa, tawiskaráno 
d. i. „der Feuerstein“, „kalter Feuerstein“, „er, der aus Hagel und Eis 
gemacht ist“, „der Schloßen- und Hagelbringer ‘ (Hewitt in Proc. of 
the Amer. Ass. f. the Adv of Science 1896 p. 349). Da er das Morgen- 
grauen ist, ist er der eine Herr des Ostens. 

Der Herr des Westens ist der Puma, der als Westwind am West- 
himmel zu verweilen hat, den Herbst bewirkt und die Sonne durch sein 
Brüllen vor der eintretenden Nacht warnt (Converse New York State 
Mus. bul. 125 p. 38). 

Mohawk = mohauuk (im Narragansetischen) „sie essen sie (sc. die 
Menschen)“ d. i. „die Menschenfresser“. 

* ein zischender Ruf, durch den der Erzähler Schweigen und Auf- 
merksamkeit verlangt, ohne besonderen Wortsinn. 


[Abgeschlossen am 18. Juni 1910] 
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In 3 Bänden. Lex.-8 


Das Werk will zunächst dem Studenien, aber 
auch jüngeren Mitforschern an Universitäten und 
Gymnasien ein Wegweiser durch die verschlun- 
; genen Pfade der weiten Gebiete der Altertums- 
s NE ER 7^ A da cn E Den E u Red one und 
b» e Ino PREDA od anze unserer Wissenschaft zu lenken, ihr die 
Cp EE ie oc EE T "rib. móglichst gesichert erscheinenden Resultate der 
einzelnen Disziplinen sowie gelegentlich die Wege, auf denen dazu gelang! wurde, in knappen 
Übersichten zu zeigen, die besten Ausgaben wichtiger Autoren und hervorragende moderne 
Werke der Leklüre zu üpiehlen) auf Probleme, die noch ihrer Lösung harren, aufmerksam 
zu machen und somit ein Gesamtbild unserer Wissenschait, ihrer Hilfsmittel und Aufgaben zu 
liefern : das sind die Ziele des geplanten Werkes, das durch die Mitarbeit von Gelehrien, die sich 
einen Namen in der Wissenschaft erworben haben, zu einem Haupt- und Grundbuche der 
klassischen Alterlumswissenschaft werden dürfie und das als Führer und Berater nicht bloß 
während der Studienzeit, sondern auch im praktischen Lehrberuf dazu beitragen wird, die 
sich leider inımer vergrößernde Kluft zwischen Wissenschaft und Schule zu verringern. 


l. Band. [XII u. 588 S.] Geh. M. 13.—, in Leinwand geb. M. 15.— 
Il. Band. Geh. ca. M. 9.—, in Leinwand geb. ca. M. 10.50 
Ill. Band. Geh. ca. M. 8.—, in Leinwand geb. ca. M. 9.50 

Bei Bezug aller drei Bände ermäßigt sich der Preis für das ganze Werk 


von ca. M. 30.— geheitet und ca. M. 35.— gebunden 
auf ca. M. 25.— geheftet und ca. M. 30. — gebunden. 


Diese Ermäßigung wird so gewährt, daß 
Bandlistattca. M.9.— (geb. ca. M. 10.50) nur mit ca. M.6.— (geb. ca. M.7.50) und 
» lll „ ca. M.8.—(geb.ca.M. 9.50) ,, ,, ca. M.6.— (geb.ca.M.7.50) 


berechnet werden. 
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Zu dem Werk wird nach Drucklegung aller 3 Bände ein 


GENERAL - REGISTER 


hergestellt, das jedem der 3 Bände unberechnet beigegeben werden soll. 
Für die Bánde 1 und II wird dieses Register den Besitzern gratis nach- 
geliefert; die Bände erhalten einen Falz angefügt, in den das Register 
leicht eingehangen werden kann. 


Schlefiens volkstümliche Überlieferungen. 
Sammlungen und Studien der Schlefischen Gefellichaft für Dolfsfunbe. 


Als 3. Band erfchien: 


Schlefifche Sagen. 


Teil I: Spuk- und Gefpenfterfagen. 


Don Prof. Dr. Richard Kübnau. 


[XXXVIII u. 618 S.] gr. 8. 1910. Geh. M.8.—, in Leinwand geb. M. 9. — 


Der von Sreunden ber Dolfsfunbe Iange gehegte Wunfdh nad) einer Sammlung fchlefticher 
Dolfsjagen geht durch bie Herausgabe bes vorliegenden Bandes im Erfüllung. Auf Grund 
langjähriger Dorarbeiten bietet hier der Derfaffer eine Sammlung bes weitzerjtreuten Materials, 
mie es in Seitfchriften und feinen Sagenfammlungen, in älteren Berichten über Sagen (In 
Candes- und Stadtchronifen, Kuriofitätenfammlungen u. dgl.) und in zahlreichen im Dolte 
umgehenden en vorlag. Jede Sage tjt in ihrem urjprünglihen Gewand gelafjen, nur 


die mundartliche Salfung wurde der allgemeinen Derjtändlichkeit wegen ins Hochdeutiche iiber- 
tragen. Jeder Sage ift der literarijche Hachweis beigegeben, fo baf fte nachgeichlagen werden tann. 


Verlag von B. G. Teubner in Leipzig und Berlin. 


Verlag von B.G. Teubner in Leipzig 


Die orientalischen Religionen 
im römischen Heidentum. 


Vorlesungen am College de France gehalten 
von Franz Cumont, 


Professor der alten Geschichte an der Universitüt Gont. 


Autorisierte deutsche Ausgabe von 
| Georg Gehrich. 
[XXIV u. 344 S] gr.8. 1910. .Geh. A. 5.—, in Leinwand geb. M 6.— 


Das Werk, das hier in deutscher Übersetzung nach der soeben erschienenen 2. Auf- 
lage des franzósischen Originals weiteren Kreisen zugünglich gemacht wird, behandelt die 
große Umwandlung, welche das religiöse Leben des Abendlandes während der römischen 
Kaiserzeit durch den wachsenden Einfluß der orientalischen Kulte erfuhr. Das I. Kapitel 
schildert in großen Zügen, wie sich die Überlegenheit des hellenisierten Orients seit dem 
Beginn unserer Zeitrechnung in Verfassung, Recht, Wissenschaft und Geistesleben des 
römischen Reiches immer mehr geltend macht, und bespricht die für die Geschichte der 
religiösen Verhältnisse jener Zeit in Betracht kommenden Quellen. Sodann wird gezeigt, 
warum die orientalischen Kulte sich so weit verbreitet haben. Hierbei werden sowohl 
die äußeren, wie die inneren Gründe, welche ihr siegreiches Vordringen erklären, einer 
sorgfältigen Analyse unterzogen. Nun folgt die Geschichte der einzelnen Fremdkulte und 
ihrer Einwanderung in das Abendland, und zwar in geographischer Anordnung. Ein 
weiteres Kapitel schildert die bedeutsame Rolle, welche Astrologie und Magie in dieser 
Zeit gespielt haben, und das Schlußkapitel greift auf die gewonnenen Ergebnisse zurück, 
um sie zu einem anschaulichen Gesamtbilde zu verweben. Die am Schlusse des Werkes 
zu einem Anhang vereinten Anmerkungen bringen die wissenschaftlichen Belege für die 
Einzelheiten der Darstellung und dienen zugleich zur Einführung in die bezügliche 
Literatur. 


Hierzu Beilagen von dem Verlag Jos. Kosel in Kempten und B. G. Teubner 
in Leipzig, die der Beachtung der Leser empfohlen werden. 


